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ANNEXE 1 


STATISTIQUE ET RECENSEMENT 


Cette annexe a pour objectif de présenter quelques données statistiques 
concernant les Kulung, les Rai et les Kirant, replacés au sein de l’ensemble 
national. Les chiffres des recensements étant souvent sujets à caution, ces 
données sont à prendre de manière indicative, comme exprimant des ordres de 
grandeurs, et non des réalités établies. On retiendra aussi que, les différents 
groupes rai étant considérés comme formant un même ensemble — l’ensemble 
“Rai” — il n’existe pas de statistique détaillant l’appartenance aux différents 
groupes rai. Les seuls chiffres que nous possédons concernent le nombre de 
locuteurs par langue rai recensée, ce qui ne revient pas au même. Précisons enfin 
que l’immigration rai et kirant est importante en Inde, particulièrement au Bengale 
occidental. Les chiffres ici donnés ne concernent que les Kulung, les Rai et les 
Kirant du Népal. 

Les populations du Népal 


En 1991, les Rai ne formaient que 2.8 pour cent du total de la population 
népalaise. Regroupés avec les Limbu et les Sunuwar, principaux groupes 
communément admis dans l’ensemble Kirant, ce chiffre passe à 4.6 pour cent, ce 
qui reste inférieur au trois principaux groupes tibéto-birmans du pays (Magar, 
Newar, Tamang) et aux Brahmanes et Chetri, qui, à eux deux, comptabilisent 29 
pour cent de la population du pays. 
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Tableau 13. Les principaux groupes composant la population népalaise (recensement de 
1991 p 


Groupes 

Population (en million) 

% de la pop. totale 

Chetri 

2, 968 

16,1 

Brahmane 

2, 338 

12,9 

Magar 

1, 339 

7,2 

Tharu 

1, 194 

6,5 

Newar 

1, 041 

5,6 

Tamang 

1, 018 

5.5 

Kami 

0, 963 

5,2 

Rai 

0, 323 

2,8 

Gurung 

0, 449 

2,4 

Damai 

0,367 

2 

Limbu 

0,297 

1,6 

Total 

12,499 

67,8% de la pop. totale 


La population rai se répartit principalement dans l’est du pays, dans deux 
districts de montagnes (Solu-Khumbu et Sankhuwa-Sabha) et dans les district de 
collines. Le nombre total de Rai recensés dans les neuf districts où les Rai sont les 
plus nombreux représente 73% des 525551 Rai recensés au Népal (le reste des Rai 
habitant généralement la plaine du Terai). On notera que sur les neuf districts 
sub-cités, trois d’entre eux ne correspondent pas à l’habitat traditionnel des Rai 
(Panchthar, Udayapur, Ilam) mais sont des terres de migration. 


1 Le recensement de 2001 a identifié cent un groupes (castes et ethnies), pour soixante en 
1991. 
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Tableau 14. Pourcentage de population rai dans les districts où les Rai sont nombreux 


districts 

Pop. district 

% de Rai 

Pop. rai 

Solu-Ivhumbu 

97200 

30,5 

29646 

Sankhuwa Sabha 

141903 

23,7 

33631 

Ivhotang 

215965 

38,8 

83794 

Bhojpur 

198784 

33,1 

65798 

Okhaldhunga 

139457 

12 

16679 

Dhankuta 

146386 

23,5 

34401 

Panchthar 

175206 

13,7 

24020 

Udayapur 

221256 

17,1 

37804 

Ilam 

229214 

24,6 

56387 

Total 

1565371 

24,4 

382160 


Les recensements précisent aussi le nombre de personnes se disant de “religion 
kirant”. Cette nouvelle catégorie, mise en place en raison du travail militant des 
associations ethniques, est apparue pour la première fois dans le recensement de 
1991. Lors de ce recensement, 318 389 personnes furent recensées dans cette 
catégorie, soit 1.72 pour cent de la population du pays. Etant donné que ce sont 
principalement les Rai et des Limbu qui se reconnaissent dans cette nouvelle 
catégorie religieuse, on peut en déduire que 39% des Rai et des Limbu se sont, en 
1991, déclarés comme possédant une religion spécifique. En 2001, le chiffre passe 
à 818 529 individus, soit 3.6% de la population totale du pays, ce qui donne 81 % 
des Rai et des Limbu. Cette évolution reflète à la fois l’impact des discours 
indigénistes sur les populations kirant et, par l’affirmation d’une spécificité 
ethnique et religieuse, leur manière de se positionner au sein de l’ensemble 
national. 

Les langues 

Le recensement de 2001 a recensé 92 langues au Népal (le népali 
comptabilisant environ la moitié de la population). Parmi ces langues, on compte 
22 langues rai (soit 24% du nombre de langues recensées dans le pays). Seules six 
de ces langues dépassent les 6 000 locuteurs et sept d’entre elles en compte moins 
de 1000. La langue rai la plus parlée est le Bantawa (9 ème langue nationale et 37% 
des locuteurs rai) ; cette langue sert en effet de langue véhiculaire dans les 
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alentours du district de Bhojpur ainsi que dans les communautés rai de 
l’immigration. Le kulung arrive en troisième position des langues rai (après le 
Chamling, langue qui joua aussi un rôle fédérateur dans la région de Khotang), 
avec presque 19 000 locuteurs (ce qui en fait tout de même la 25 ème langue du 
pays). 

Tableau 15. Nombre de locuteurs par langue rai officiellement recensée (recensement de 

2001) 



Nombre de 
locuteurs 

Pourcentage 

Bantawa 

371056 

72,9 

Chamling 

44093 

8,7 

Kulung 

18686 

3,7 

Yakkha 

14648 

2,9 

Thulung 

14034 

2,8 

Sangpang 

10810 

2,1 

Khaüng 

9288 

1,8 

Dumi 

5271 

1,0 

W ambule/U mbule 

4471 

0,9 

Nachering 

3553 

0,7 

Bahing 

2765 

0,5 

Koi/Koyu 

2641 

0,5 

Hayu 

1743 

0,3 

Yamphu/Yamphe 

1722 

0,3 

Chhiling 

1314 

0,3 

Lohorung 

1207 

0,2 

Mewahang 

904 

0,2 

Tilung 

310 

0,1 

Jero/Jerung 

271 

0,1 

Dungmali 

221 

0,0 

Lingkhim 

97 

0,0 

Sam 

30 

0,0 

Chhintang 

8 

0,0 

total Rai 

509143 

100,0 


Les Kulung forment le troisième groupe rai en nombre de locuteurs (18 686 
locuteurs recensés en 2001). La moitié d’entre eux (9444) habitent leur lieu 
d’occupation traditionnel, au Solu-khumbu, principalement dans les V.D.C de 
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Gudel, Bung et Cheskam 1 . Un tiers a émigré dans la Sankhuwa depuis plusieurs 
générations (où ils forment le deuxième groupe rai). Il existe aussi une 
communauté importante dans le district de Sunsari (7.5%), les autres étant 
disséminés dans les autres districts de l’est du Népal et dans la vallée de 
Kathmandou). 

On notera aussi que le tableau précisant le nombre de locuteurs des langues rai 
donne un total de 509 143 individus. Si l’on enlève les locuteurs du yakkha et du 
hayu, qui sont comptés comme formant un groupe spécifique, on obtient 492 752 
locuteurs de langue rai. Or, la même année, le nombre total de Rai recensés est de 
635 151. Il y a donc 142 399 individus qui se déclarent être rai, mais ne pas parler 
ou ne pas avoir pour langue principale une langue rai. Ceci nous permet de faire 
un calcul qui peut nous donner un ordre d’idée de la rétention des langues des 
différents groupes de la région. 


Tableau 16. Population des principaux groupes parfois rassemblés dans la catégorie Kirant 
et nombre de locuteurs (recenssement 2001) 


Groupes 

Population 

locuteurs 

% de rétention de la 
langue 

Rai 

635 151 

492 752 

77,6 

Limbu 

359 379 

333633 

92,8 

Yakkha 

17 003 

14 648 

86,1 

Sunuwar 

95 253 

26611 

27,9 

Hayu 

1 821 

1 743 

95,7 

Dhimal 

19 537 

17 308 

88,6 

Jirel 

5 316 

4 919 

92,5 

Danuwar 

53 229 

31 849 

59,8 

Thami 

22 999 

18 991 

82,6 


1 Rappelons que les Villages Development Committees sont les unités administratives de base, plus 
ou moins équivalentes à des communes. En 1990, il y avait 603 maisons dans le VDC de 
Cheskam (dont 93% de Rai) et 568 maison dans celui de Bung (dont 84% de Rai — les Sherpa y 
étant plus nombreux que dans celui de Cheskam). Je n’ai pas les chiffres pour Gudel. En 2001, le 
VDC de Bung comptait 840 maisons, soit 4380 habitants (et le village proprement dit, 371 
maisons et 2037 habitants). 11 est intéressant de noter que, dans son livre publié pour la première 
fois en 1967, D. Bista, qui s’est rendu à Bung, décrit un village de 96 maisons (1980 : 31). On 
peut dont imaginer l’accroissement démographique qu’a subi la population de la vallée. 
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Le faible taux de rétention des langues pour les Rai s’explique par la grande 
disparité des situations selon les groupes en question. Si, dans la vallée de 
l’Hongu, la totalité des Rai parlent leur propre langue, dans d’autres lieux, les 
langues rai peuvent être en voie de disparition. C. Hardman (2000 : 1) estime la 
population lohorung habitant son territoire traditionnel à 4 500 personnes ; elle 
ne précise pas à quelle année correspond ce chiffre, mais ses données ont été 
recueillies à la fin des années soixante-dix 1 . Or seuls 1207 locuteurs sont recensés 
en 2001. Similairement, M. Gaenszle (2002 : 2) parle de 4000 Mewahang et seuls 
904 locuteurs sont recensés. Quant à certains groupes, tels les Athpaharia (estimés 
à 3658 en 1974 ; Dahal 1985 : 18), ils n’apparaissent tout simplement pas. Quoi 
qu’il en soit de la véracité de tous ces chiffres, il faut surtout retenir que c’est sur 
les terres de migration, où les Rai se retrouvent brassés entre eux et avec des 
membres d’autres groupes ethniques, que les langues se perdent le plus 
rapidement. 


1 Le taux d’accroissement de la population de 0.85% entre 1981 et 1991 dans les districts de 
montagnes de la zone Est. 
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ANNEXE 2 


LES CLANS KULUNG 


Cette annexe a pour objectif de détailler le nombre de clans Kulung, leur nom 
et leur localisation dans la vallée, ainsi que de donner, pour exemple, les noms 
rituels ( dapsning) des clans kulung du village de Bung. Ces tableaux ont été 
effectués à partir des données de B. Thomros (1995). 


Tableau 17. Localisation des différents clans kulung appartenant au proto-clan Tamsi, 
dans la vallée de l’Hongu 


Clan 

Localisation (par village) 

Ayabus 

Gudel 

Barsi 

Saddi, Bung 

Bukkho 

Saddi, Bung, Tumau 

Chapdulu 

Cheskam 

Chapkoti 

Saddi, Papelung, Cheskam 

Gankhu 

Gudel 

Goktulu 

Bung 

Hanibus 

Gudel 

Harimbu 

Saddi, Cheskam, Papelung 

Hasibus 

Gudel 

Himar 

Tumau, Lucam, Gudel, Saddi, Papelung 

Bodibu 

Gudel 

Hongelu 

Saddi, Bung, Cheskam, Papelung, Lucam, Gudel, Tsatsalung 

Horimbu 

Papelung 

J etabu 

Gudel 

Manterbu 

Chekma, Bung, Gudel 

Ngopotso 

Bung, Cheskam, Gudel 

Phonibus 

Gudel 

Rajibus 

Gudel 

Rinho 

Cheskam, Chemsing, Sano Saddi?, Papelung 

Sanalung 

Gudel 

Somphoru 

Bung, Cheskam, Chemsing, Cheskam, Tumau 

T ongerbu 

Bung, Cheskam, Saddi 
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Tableau 18. localisation des différents clans kulung appartenant au proto-clan Chemsi, 
dans la vallée de l’Hongu 


Clan Chemsi 

localisation (par village) 

Khaptsising 

Saddi, Bung, Papelung 

Mrokhu 

Cheskam, Papelung, Sano Saddi?, Chemsing 

Mtimbu 

Cheskam 

Phonibu 

Chemsing Papelung 

Pidisei 

Bung 

Pokhoti 

Cheskam, Chemsing 

Thimra 

Saddi, Chekma, Bung, Cheskam, Chemsing, Sano Saddi? 

Tomocha 

Bung, Chemsing 

Tongro 

Chekma, Chemsing 

Wadiri 

Saddi, Bung 

Walakham 

Saddi, Bung, Chemsing, Papelung, Sano Saddi? 

Yeimucha 

Chemsing 
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Tableau 19. Nom rituel (dapsning) des clans kulung du village de Bung 1 


Clan 

Proto¬ 

clan 2 

Dapsning (nom rituel) 

Barsi 

T 

tonduse molokha sibise chamnima 

Barsi 

T 

tonduse molokha sibise carilung 

Bukkho 

T 

banabu nanapkhhva lumduse cinima 

Goktulu 

T 

sambuco bicoma harilu hasima ninambu damchowa 

Hongelu 

T 

naralu chamnima buholu hunamma 

Hongelu 

T 

naralu thinima horelu cayungma chiluto durima 

Khaptsising 

C 

sambelu tupsima titilu hamima chiluma chamringma 

Manterbu 

T 

baralu watamma titilu tinamma 

Ngopotso 

T 

jowalu ruthoma chirilu wapuima 

Pidisei 

C 

?nosilu mocamma sayoluyatimma 

Pidisei 

C 

mululu thinasa dibulu nacotta chirmalu kokusa 

Somphoru 

T 

?)joselu mohaima dumduse holeima 

Thimra 

C 

mondulu mohaima hochalu ruthoma 

Thimra 

C 

ninammayasama cadumluyupluma 

Tomocha 

C 

sa?)ibelu tupsima titilu ftjolema 

Tongerbu 

T 

deivabu thoniwa khambulu wachetta 

Wadiri 

C 

paralu lamheima sibilu damchoma 

Walakham 

c 

khandulu khaputta lumduse bulema 


1 La présence de deux clans au nom rituel différent signifie que les lignages (gong) d’un même 
clan d’origine se sont autonomisés et sont devenus eux-même des clans. Avec le temps, soit le 
nom de ces clans disparaîtra au profit de celui des lignages, soit l’un des deux lignages gardera le 
nom originel du clan et le nom du lignage du second deviendra un nom de clan. 

2 Le T désigne les clans appartenant au proto-clan Tamsi, le C les clans appartenant au proto¬ 
clan Chemsi. 
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ANNEXE 3 


QUELQUES DONNEES SUR L’ECONOMIE 
DOMESTIQUES 


Cette annexe a pour objectif de donner un complément d’information chiffré 
sur l’économie domestique des Kulung. On présentera quelques chiffres 
concernant la production et la consommation de famille, un tableau indiquant le 
prix de la vie dans la vallée et quelques données concernant le portage. 

Production et consommation fa m iliale 

Ici, est donné l’exemple de la production d’une famille composée d’un couple 
de moins de trente ans et de leurs trois enfants en bas âge. Economiquement, ils 
peuvent être situés dans la tranche haute du village (soit celle qui n’a généralement 
pas besoin de recourir au portage pour sa subsistance). Le maître de maison 
estime posséder 1,2 hectares 1 de terre arable (donc sans compter les terres de 
pâtures), dont 0,78 hectare consacré, de manière alternée, à la culture du maïs et 
du millet et 0,4 hectrare consacré à la culture du riz, des pommes de terre et du 
maïs. 


1 La terre se mesure en ropanï. J’ai pris pour mesure : un ropani : 522.6 mètres carrés. Ce chiffre 
peut varier, car le ropanï se définit en réalité comme la surface moyenne nécessaire à la 
production de quatre mûri de paddy. 
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Tableau 20. Production 2002 et sources de revenus d’une famille de Bung 


Production 

Quantité 

Source de 

revenus 

Somme obtenue 
(en roupie 2 ) 

Maïs 

455 litres 

90 litres 

2 000 

Eleusine 

455 litres 

68 litres 

1 200 

Riz 

364 litres 

68 litres 

2 250 

Blé 

45 litres 



Pomme de terre 

182 litres 



Alcool 

25 bouteilles 3 

25 bouteilles 

750 

Poulet 

30 



Cochon 

2 



Vache 

8 



Buffle 

1 



Total 



6 200 


A cela, il faut ajouter deux mois de portage pour le compte de touristes, ce qui 
lui rapporta 6000 rs. Le total des revenus de la famille pour une année atteint 
donc 12 200 rs. 

Les dépenses en liquidité de la famille dans l’année furent de 27 litres de sel 
(960 rs), 6 litres d’huile (environ 300 rs ?), 18 litres de maïs (400 rs), 9 litres de riz 
(300 rs), 600 rs de main-d’œuvre, 1000 rs de vêtements, 300 rs d’articles divers 
d’épicerie, 500 rs de chaussures, 400 rs de poulet, 500 rs de séance divinatoire, 20 
rs de taxe (pas de médecine, pas d’outillage), soit environ 5300 rs de dépense dans 
l’année. 


1 Les unités de mesures sont les mon (environs 91 litres) et les pàthi (1 pàthi : 20 mon : 4,54 
litres). Pour les produits plus légers, on utilise le mànà, qui correspond à 0.468 litres. 

2 Le taux de la roupie varie selon les années, mais, pour effectuer un calcul simple, on peut 
estimer que 10 roupies valent environ un franc. 

3 La production de graines peut aussi être écoulée sous forme d’alcool, qui est vendu par les 
femmes sur les marchés hebdomadaires qui se produisent dans la région. A 20rs la bouteille, ce 
petit commerce peut être vite rentable, car le jour du marché est souvent l’occasion de distraction 
masculine, les hommes s’y rendant souvent entre amis y boire quelques verres, voir quelques 
litres. Mais la période maoïste a mis fin à ce commerce, puisque ces derniers y envoient 
systématiquement des hommes armés pour vérifier que l’interdiction de la vente d’alcool (qu’ils 
présentent comme une inutile perte de grain à l’effet déplorable) qu’ils ont promulguée y est 
respectée (ce qui ne les a pas empêché de boire mes réserves lorsqu’ils investirent la maison où je 
vivais). 
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Une autre famille considérée comme riche, composée d’un couple dans la force 
de l’âge, sans enfants, et d’un aide fixe qui demeure avec eux, possède 0.3 
hectares de terres irriguées (réparties en 14 lieux), 1 ha de terres sèches (en 21 
lieux) et 1.3 ha de terres de pâture (en 17 lieux). Son cheptel comprend 15 vaches. 
Sa production agricole est estimée à 900 litres de riz, 1000 litres de millet, 1100 
litres de maïs et 450 litres de pommes de terre. Sur cette production, elle a vendu 
91 litres de millet et 273 litres de maïs (pour un revenu total de 4 200 rs) ; le reste 
de la production a permis de nourrir entre 4 et 4,5 personnes dans l’année (ils 
font appel à de nombreux aides temporaires qu’ils doivent nourrir, qu’ils payent 
notamment grâce aux revenus qu’ils tirent du magasin qu’ils tiennent). 


Tableau 21. Liste des prix approximatifs de quelques articles dans le village de Bung en 

2002 


Produits 

Prix en roupies 

1 litre de sarrasin 

13 

1 litre de maïs 

11 

1 litre de riz 

37.5 

1 litre de sel 

35 

1 litre de piment 

32 

1 poulet 

350 

1 kg de cochon 1 

84 

Bijoux nasaux (que chaque femme porte) 

1 500 

Une vache 

6 000 

Un buffle 

7/9 000 

Portage (charge d’environ 45 kg) 

200 rs/jour 

Construction d’une maison 

25 000 


Quelques données complémentaires sur le portage 

On peut distinguer plusieurs formes de portage. Il y a le portage effectué pour 
son propre compte et celui réalisé pour d’autres (même si les deux sont souvent 


1 La viande se mesure en dhàmi, soit 2.4 kg. 
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mélangés, le salarié en profitant pour s’acheter ce dont il a besoin, ou celui qui 
porte à son compte peut aussi avoir passé un contrat avec un boutiquier pour 
ramener quelques marchandises). Dans le premier cas, le portage est motivé par 
l’achat de biens personnels, au premier rang desquels se trouvent le sel (de 
consommation personnelle, mais surtout pour le bétail), mais aussi des produits 
manufacturés (vêtements, éléments de cuisine). Presque tous les hommes font du 
portage pour leur propre compte, et c’est par groupes de plusieurs dizaines de 
personnes que les gens quittent la vallée, pour une longue marche (avec des 
journées de plus de douze heures) en direction de la plaine, ce qui leur prendra 
deux semaines aller-retour pour effectuer cet approvisionnement. Il y a le portage 
pour aller vendre ses produits (avant tout des récoltes 1 ), soit dans les bazars 
environnants, mais le plus souvent vers Namche (dans le Khumbu), pour 
alimenter l’importante communauté sherpa et surtout les nombreux touristes que 
ces derniers accueillent dans cette région élevée où ne poussent que quelques 
pommes de terre et des choux. La vallée de l’Hongu est ainsi l’une des principales 
exportatrices de denrées alimentaires sur cette “route de l’Everest”, et ces ventes 
agricoles représentent la majorité du revenu monétaire des Kulung. Le portage 
salarié est fait pour le compte des petites boutiques du village (Bung en compte 
une dizaine, qui vendent les produits de consommation courants 2 ) ; il a alors 
généralement pour direction Jiri, la première route, à 4 jours de marche (sans 
charge). Il y a enfin le portage pour le compte de touristes (soit individuellement, 
soit au sein d’équipes). Le tarif est alors forfaitaire (autour de 300/500 rs/jour 
dans le premier cas, 200rs/jours avec assurance dans le second). C’est surtout à 
partir du mois de mansir (novembre-décembre), qui annonce la fin de la saison 
agricole, que les chemins se remplissent de ces paysans transformés en porteurs. 


1 Mais parfois aussi quelques produits forestiers, tels les graines de rudràkça (variété 
d’elaeocarpus qui sert à la fabrication de rosaires), le mûrier à papier, la cardamome, etc. Ces 
produits sont alors généralement vendus dans le sud, vers le terminus routier de Hille ou dans la 
ville de Dharan. 

2 Soupes lyophilisées, sardines en boîte, bières pour les riches hôtes de passage, bonbons, 
savons, lessive, stylos et carnets, lampe-torche et piles, chaussures et sandales, parapluies, bâches, 
riz concassé, essence, huile, bougies, allumettes et quelques autres produits. 
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ANNEXE 4 


LES KULUNG ET LES VACHES 


La vache, comme on le sait, est un symbole de l’hindouisme, et même un 
symbole important dans l’affirmation de cet hindouisme, notamment face aux 
populations tribales, comme les Kirant, qui étaient traités de “mangeurs de 
vaches”. Elle est associée aux brahmanes, dont on dit qu’ils furent créés le même 
jour qu’elle. On dit, de manière plus générale, que la vache est la mère de 
l’humanité. Il est aussi connu que, tout comme le roi doit veiller sur les 
brahmanes, il est de son devoir de protéger les vaches. Pour toutes ces raisons, le 
rapport que les Kulung, comme les autres groupes du Népal, entretiennent avec la 
vache ne peut pas être neutre. Se greffe autour de la relation à la vache des enjeux 
politiques et identitaires importants 1 . Nous avons déjà, dans le corps de la thèse, 
parler du statut et de l’usage de la vache chez les Kulung. Cette annexe a pour 
objectif de présenter quelques informations complémentaires, tels les récits qui 
font intervenir les vaches et la question du sacrifice. 


La vache intervient dans une version d’un récit de création de l’humanité qu’un 
ancien m’a conté : « Quelque part dans les montagnes une vache déposa une 
bouse que les fortes pluies de la mousson entraînèrent dans la rivière, jusqu’à 
Bénarès. Là, de cette bouse, un insecte naquit qui enfanta ensuite la première 
femme de l’humanité. C’est pourquoi la vache est comme notre mère, nous 
venons du chemin de la bouse ». On retrouve là une variante du thème 
mythologique de la création des premiers êtres, qui veut que la première créature 
(Hohorem) sortit d’une herbe (Bairipco) qui germa elle-même d’une motte de 
terre s’écoulant dans une rivière (voir l’annexe consacrée aux récits 
mythologiques). Ici, la motte de terre est remplacée par une bouse. Cette 


1 Voir par exemple « l’affaire de la vache », Ramirez 1997. 
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substitution est facilitée par le fait qu’il existe une version qui veut qu’avant la 
naissance de Hohorem, les Nâgi et Paruhang créèrent les animaux domestiques, 
dont la vache. Ainsi, un second récit que j’ai pu relever et qui fait intervenir la 
vache place celle-ci avant d’autres versions qui racontent la naissance des animaux 
domestiques, dont la vache, avant même cette motte de terre ; la vache peut alors 
être placée avant la naissance de l’humanité qu’elle et sa bouse engendrent. Quoi 
qu’il en soit, la finalité de ce récit se dévoile aisément : s’accorder avec la tradition 
hindoue pour placer la vache à l’origine des choses. 

J’ai pu relever un second récit sur le thème de la création qui fait intervenir la 
vache ; il se fonde sur d’autres données et conclue l’histoire de manière différente. 
Un ancien me raconta que : « dans la bouse des vaches, il est des insectes, n’est-ce 
pas ? Et bien les Bâhun-Chetri sont nés par le chemin des insectes, et ils sont nés 
de la bouse d’une vache, disent-ils. Ils sont nés après nous. Car nous, on est né 
dans lac, à Minapongkho-Halkhumbu. Et c’est seulement après que le cochon 
naquit, à Chobopongkho, ensuite, à Powapongkho, ce fut le poulet, et encore 
après lui , la vache naquit à Hadipongkho ; c’est Vàhàra-Ksetra ». Ce récit se 
construit avec d’autres éléments mythiques, rai cette fois-ci, qui sont les étapes 
des voyages rituels récités lors des funérailles, et qui tracent le trajet du mort 
depuis le village jusqu’au lieu de naissance de l’humanité. Ce récit veut se situe 
effectivement sur un niveau spatio-temporel, qui veut que le lieu de naissance des 
hommes précédé celui du cochon, puis du poulet et de la vache. Ce qui est 
clairement revendiqué dans ce récit, c’est le statut d’aînés des Kulung face aux 
Indo-Népalais, statut qui est à la fois marqué par une antériorité dans le temps (ils 
sont nés « avant ») mais aussi dans l’espace (ils sont nés à Minaponkho 
Alkhumbu, soit quelques étapes avant celles des Indo-Népalais). 


Un autre récit enfin, expliquant l’origine du cordon sacré qui est le trait 
distinctif des hautes castes fait intervenir la vache : il met en scène un repas entre 
les membres de différents groupes ethniques. Je la résume ici : pendant que Rai, 
Sherpa et autres allèrent, avant manger, se laver à la rivière, les Chetri-Bàhun 
cuisinèrent de la viande de vache et servirent les absents, qui à leur retour, la 
mangèrent sans se douter qu’il s’agissait de vache. A la fin du repas, les 
brahmanes s’exclamèrent : “Vous avez mangé la chair de votre mère !”. Le Sherpa 
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s’énerva et les frappa avec les intestins de la vache, qui se sont enroulés autour 
d’eux. C’est pourquoi ceux qui n’ont pas mangé de viande portent le cordon 
sacré. Cette histoire raconte qu’en fait, la prérogative du port du cordon, trait 
marquant dans l’hindouisme la supériorité de ceux qui le portent par rapport aux 
autres, résulte en fait d’un acte sournois ; et c’est ce que commémorerait 
finalement le port du cordon. Cette histoire semble vouloir expliquer le statut 
inférieur des autres populations par rapport aux brahmanes que leur insigne 
l’organisation en castes du pays, par une fourberie de la part des brahmanes, fait 
partie de ces récits, diffusés à travers l’Himalaya, qui sont repris et adaptés par 
différents groupes 1 . Ces différents récits laissent transparaitre l’attitude ambiguë 
des Kulung par rapport aux vaches et, à travers elle, à l’hindouisme. Et cette 
ambiguité se retrouve aussi au niveau des pratiques. 


A l’heure actuelle, il est interdit aux Népalais de tuer la vache, « l’animal 
national » ; un tel acte est assimilé à un meurtre et passible de trente années de 
prison. Avant 1853, tuer une vache était puni de la peine de mort ; en 1853, de la 
prison à vie. En 1963, la peine fut de 12 années de prison. Certaines populations 
purent néanmoins bénéficier de certaines « dérogations » ; ainsi, les Limbu avaient 
un droit spécial sur la viande de vache morte qui les autorisait à la consommer, 
voire un droit de sacrifice de vaches contre impôts (Steinman 1988 : 42). Nous 
avons vu, dans le chapitre trois, que cette interdiction de mettre à mort et de 
consommer les vaches fut une des causes de ces tensions entre les Kirant et 
“l’hindouisme”. Certains de leurs esprits (d’origine ancestrale) demandent 
expressément de la viande de vache, et il semble que la vache fut autrefois un 
animal sacrificiel. Demandant pourquoi on ne devait pas tuer la vache, un ancien 
me répondit : « Notre tradition ne nous laisse pas manger de viande de vache, 
mais il faut de la viande de taureau pour certains rituels. Mais les Rana [qui 
régnèrent sur le Népal] ne nous ont pas permis de tuer des buffles, car ce sont des 
Chetri, et ils sont nés par le chemin des vaches. Nous, on ne les tuait pas pour la 
viande, on ne les tuait que faire des rituels. C’était pour donner aux esprits, par 


1 Ce récit pourrait peut-être aussi être rapproché du modèle du démembrement créateur 
(Macdonald 1987 : 85). 
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pour manger ». Une autre personne me parla du fait que les Kulung devaient 
utiliser de la viande de taureau en compensation d’une perte occasionnée par ces 
mêmes animaux: «Autrefois, nous avions des livres sacrés ( beâ ), mais nos 
taureaux, un jour, les mangèrent. De là, nous, dans nos différents discours 
(rituels ?), nous donnons de la viande de taureau aux ancêtres »h On voit à 
nouveau une certaine ambiguité transparaître à travers la fait d’expliquer par des 
raisons strictement religieuses l’ancienne pratique de l’abattage des vaches. Car il 
paraît très probable que des vaches étaient abattues pour des raisons purement 
alimentaires, comme c’est encore le cas pour les buffles. La plupart des Rai ne 
rechignent absolument pas à manger la viande des vaches mortes de vieillesse, 
même si certains ont une certaine gène à l’avouer. Et depuis que la vallée est plus 
ou moins aux mains des maoïstes, un début d’abattage clandestin de vaches a 
repris 1 2 . Le plus surprenant est qu’il ne s’agit pas d’actes démonstratifs qui 
exprimeraient un rejet mi li tant de la loi hindoue, mais d’un simple désir de 
consommer de la viande. Ainsi, l’abattage est discret, nocturne, et la viande se 
distribue sous le manteau. 

On voit donc qu’au tour de la vache et de son traitement (réel et mythique), se 
joue un positionnement identitaire qui part d’un fait commun : la vache comme 
élément sacré de l’hindouisme. Qu’ils le veuillent ou non, les Kulung, et plus 
généralement les populations tribales du Népal, participent de ce monde hindou, 
et même leur rejet actuel ne peut se faire qu’en positionnement par rapport à lui. 
Et si le mouvement indépendantiste rai khambuwan semble lui aussi, pour des 
raisons de contestations politique et identitaire promouvoir la mise à mort des 
vaches, il ne pourra empêcher le fait que, justement, la vache reste un symbole qui 
empêche tout positionnement neutre par rapport à lui. 


1 Cette histoire renvoie à celle déjà évoquée dans le chapitre trois. 

2 M. Lecomte-Tilouine (1997 : 12) parle aussi de clans magar continuant à sacrifier des vaches, 
sans qu’il soit dit si cette pratique est récente ou non. 
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ANNEXE 5 


LE RITUEL DE BASAI 


Les anciens chefs, tâlukdâr n’interviennent dans aucun rituel. Leur unique rôle 
pouvant être rattaché au domaine du religieux est la bénédiction par tikà (N), la 
marque frontale, qu’ils délivrent aux membres des familles qui étaient 
anciennement sous leur juridiction lors de la célébration de dasaï, la fête nationale 
népalaise, «célébration du pouvoir» (Lecomte-Tilouine et Krauskopff 1996) qui 
se résume, chez les Kulung, à cette pratique, d’ailleurs de moins en moins 
répandue. Il est intéressant de relever cette absence de participation de l’autorité 
légale à la vie religieuse, surtout lorsque l’on sait que les conceptions 
traditionnelles des groupes tibéto-birmans du Népal ne dissociaient pas pouvoir 
politique et religieux (Krauskopff 1996b ; Toffin et Bouillier 1989) 1 . 

Le pouvoir des tâlukdâr devait être réactualisé lors de dasaï, un grand rituel 
commémorant la « victoire du dixième jour » {bisei dasami ) des neuf Durgâ sur le 
démon-buffle. Ce rituel débute le jour de la nouvelle lune des mois d ’âsvin ou âsoj 
(septembre / octobre). Ce jour marque au Népal une réaffirmation de toutes les 
hiérarchies du pays par des dons mutuels 

Déroulement de la fête 

Le rituel de dasaï ne semble pas avoir été autrefois réalisé en grande pompe. Le 
premier acte rituel d’importance était la remise de présents au chef tâlukdâr dont 
on dépendait et la marque de bénédiction (tika) que l’on recevait en échange. 

Aujourd’hui, c’est une des rares occasions où des tikà sont 
cérémonieusement remises. Lors d’un de mes séjours, j’ai vu Yadakshya, l’élu du 
village, en apposer sur des élèves pour la remise des prix de l’école, sur une 


1 Ces derniers ne jouaient aucun rôle lors du tos : « cela, c’est notre muddum, me dit un Kulung, 
le muddum Rai. L’autre, c’est celui des Bàhun-Chetri ». 
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photo de la famille royale à l’ouverture d’un bazar pour le divertissement, et sur 
le portrait du fondateur du parti du congress ! L’événement est peut-être anodin 
mais, lors de la remise des prix, 1 ’adakshja s’amusait à barbouiller la figure des 
élèves, n’appliquant pas comme il se devait la tikâ. Et ce même homme me dit 
plus tard : « la tikâ, c’est pour les hindous, les Rai n’en portent pas ». En dehors de ces 
cas, je n’ai jamais vu ni entendu parler de circonstances où l’on remettait de 
tikâ 71 . La pratique du dasai perdure, mais elle n’est plus une obligation et semble 
de moins en moins courante. Le jour du dasai auquel j’assistais, la plupart des 
familles en profitait pour manger de la viande, certaines repeignaient leur 
maison, mais sans que cela ait aucune fonction rituelle. 

Le deuxième élément central était le sacrifice et le repas collectif. Cette action 
réaffirmait la relation contractuelle d’allégeance/protection entre les sujets et les 
chefs. 


Les Chetri apportaient un pot de yaourt et les Sherpa un panier de pommes 
de terre. Quant aux Rai, ils apportaient une bouteille d’alcool, mais surtout se 
cotisaient pour acheter une chèvre (bokha) et un buffle mâle pour le sacrifice, 
deuxième élément central du rituel. Tous les sujets du tàlukdàr se réunissaient 
dans sa maison, où le sacrifice était fait, le neuvième jour. On dit alors que le 
tâlukdâr “coupe marh” 1 2 . Le sacrifice effectué, le tàlukdàr remettait les tikâ , 
quelques friandises pour les enfants et quelques pièces pour les femmes. LTn 
homme (dont le choix ne semble pas avoir d’importance) devait alors mettre du 
sang du sacrifice sur ses pieds et mains et l’appliquer sur le haut de la porte du 
tâlukdâr. Personne ne sut me donner d’explication à cette action. La viande 
étaient consommée en un repas collectif le dixième jour, ce repas étant un repas 
de communion ( 'prasàd'N ). 


Dasai aujourd’hui et le rejet du pouvoir étatique 

Dans le village de Bung, le rituel de dasai a été progressivement abandonné 
depuis le début des années quatre-vingt-dix. « Dasai ' c’est un truc de Chetri, c’est 
le roi, là-bas [le roi de Gorkha], qui nous l’a imposé. Nous, les Rai, avons arrêté de 
le faire depuis plusieurs années, depuis que les tàlukdàr sont partis. On ne fait plus 
rien, plus de sacrifices, plus de tikà. Pour nous, maintenant, la fête de dasai signifie 
faire un bon repas. Maintenant, seuls les Chetri-Bàhun le font, c’est leur coutume, 
pas la nôtre ». 


1 Quelques femmes, toutefois, portent des tikà autocollantes à des fins esthétiques. 

2 Ce n’était pas le tàlukdàr lui-même qui faisait les sacrifices mais l’un de ses sujets, sans que ce 
choix n’ait d’importance. 
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Comment s’est faite cette réflexion, comment naquit ce mouvement de rejet ? 
Voilà ce qu’un ancien me répondit : « avant, jeunes comme vieux faisaient ce 
rituel. Puis, des gens savants, qui ont beaucoup étudié se sont dits : Pourquoi 
faisons-nous cela, il faut faire notre propre tradition, en quoi est-ce une tradition 
des Rai ? C’est la coutume des Chetri ! Ils nous ont affaiblis, et en plus on devrait 
se prosterner ? ! Ce que ces hommes pensaient, ils l’ont écrit et sont aussi allés le 
dire dans les villages. Le plus souvent, les anciens insistaient : “si, il faut faire ce 
rituel !”. Mais les jeunes ont arrêté, et maintenant, c’est fini ». 

Une autre personne m’expliqua plus précisément les causes de ce boycott : 
« Au début, au temps des rois kirant, il n’y avait pas de tàlukdâr ; c’est Pritvi 
Narayam qui a “sorti” ces règles et nous a dit de rendre ce culte. Il nous a 
trompés. Ayant tué les rois kirant, il mélangea leur sang avec du riz et nous donna 
des tikà avec. C’est pourquoi nous ne faisons plus dasaï. Il tua notre roi. C’est 
aussi pourquoi le Khambuwan [le mouvement autonomiste rai] demande à 
nouveau un roi kirant ». Les causes de ce rejet prennent racine dans un 
mécontentement et dans un rejet du pouvoir imposé par l’État gorkha. Ce récit 
identifiant le rouge des tikà au sang de l’imaginaire ancien roi kirant, transforme 
dasaï en un rituel marquant la fin de l’autonomie politique kirant par ce qui est 
perçu comme étant une conquête militaire, puis coloniale, de l’Etat népalais. 
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ANNEXE 6 


LA FETE DE TIHAR 


Tihàr est le seul festival pan-népalais véritablement fêté. Ce n’est pas, comme 
dosât, une fête liée au pouvoir ; elle est tout simplement conçue comme une fête 
de jeunes, une période d’amusements et de divertissements. Ainsi, cette fête ne 
fait l’objet d’aucune critique de la part des indigénistes. Cette fête a lieu entre le 
treizième jour de la quinzaine sombre et le deuxième jour de la quinzaine claire du 
mois de kdrtika (octobre/novembre). 


Le premier jour, c’est kâg tihàr .; une journée en l’honneur des corbeaux (les 
messagers de Yama, dieu de la mort). Il n’y a, dans la vallée, aucune célébration, 
mais ce jour-là, est organisée une sorte de foire de divertissements, où sont 
installés quelques stands de nourriture, de jeux (dont une grande balançoire) et de 
boissons, et où les gens de différents villages de la vallée se rassemblent, les jeunes 
pour flirter, les plus vieux pour se saoûler. On écoute aussi les discours et les 
chants des uns et des autres. 


Le deuxième jour, c’est diwàli ., le jour de la déesse Lakhsmï (principe actif 
féminin et compagne — sakti —de Vishnu et déesse de la fortune). Ce jour étant 
jour de fête, on en profite pour manger de la viande. Il y a alors toujours un ou 
deux buffles mis à mort et vendus dans le village. Certains maîtres de maison 
profitent aussi de ce jour pour faire leur rituel annuel à l’esprit domestique Purbe. 


Le soir, chaque maison doit allumer une petite lampe en l’honneur de Lakhsmï. 
Personne ne sut trop me dire qui était Lakhsmï, ni même s’il s’agissait ou non 
d’une divinité, mais tous me dirent que la simple réalisation de ce geste pouvait 
porter chance et prospérité. Vers la place haute, on dépose dans une belle assiette 
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du riz (la nourriture par excellence), des pièces et des billets de banque autour de 
la lampe qui brûle pour Lakhsmï. Autour de l’assiette, se trouvent des fleurs 
jaunes, certaines mises dans des pots à eau en métal précieux. Le but est de faire 
un joli autel (on voit d’ailleurs là qu’il ne s’agit pas d’un esprit kulung ; celles-ci 
s’embarrassent rarement de fleurs et de beauté, mais ont des exigences beaucoup 
plus pragmatiques). La finalité est simple : on espère attirer en vrai, en grande 
quantité et pour longtemps ce que l’on présente en petit et pour une nuit (argent 
et graines et plus généralement prospérité, ji) à Lakhsmï. «Demain, j’en aurai le 
double ! » me dit en riant mon hôte. Personne ne croit vraiment que son pécule 
augmentera ainsi, mais là n’est pas la question ; l’important est d’espérer, c’est 
toujours ça de fait qui va dans le bon sens et puis, on ne sait jamais ce qui marche 
vraiment... Bref, c’est rapide, peu coûteux, et ça peut toujours rapporter gros. 


Le troisième jour (qui est le jour de la nouvelle lune) est un jour en l’honneur 
des vaches (on l’appelle gai tihàr), et le quatrième, l’honneur des buffles. Les 
maisonnées qui possèdent du bétail leur jettent des fleurs (ou leur mettent un 
collier de fleurs) et du riz sur la tête pour augmenter leur force vitale ( saipong ), et 
leur donnent du sel à manger. 


Le cinquième jour est nommé demi (ferme qui, d’après Turner 1931, viendrait 
de devà dsik : la bénédiction divine). Dans le village, s’organisent des groupes de 
danseurs qui passeront devant chaque maison (il y avait, dans le grand village de 
Bung, simultanément cinq groupes). Le groupe qui passait dans mon quartier, que 
l’on me dit être le groupe “à l’ancienne” était composé d’un récitant, d’un 
percussionniste et de cinq danseurs : trois hommes travestis (màruni N, portant 
robes et colliers), et deux bouffons, habillés en haillons et portant des masques 
(illustration quarante-cinq). Tandis que les travestis tournent en rond au son de la 
récitation chantée (qui appelle le bon augure sur la maison tout en demandant une 
petite contribution, et racontant apparemment aussi une histoire) et du rythme du 
tambour (en marquant chaque phrase musical d’un “demi re” chanté en cœur), les 
deux bouffons faisaient les pitres (obscénités, bastonnades - données notamment 
par les spectateurs — acrobaties). Le maître de maison devant qui les chanteurs 
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s’exécutent se doit de déposer sur un van égaillé par des fleurs et une lampe, 
quelques poignées des fruits de sa récolte et quelques menues monnaies (un peu 
de bière est aussi toujours la bienvenue). Certains groupes peuvent se constituer 
en fonction de leurs tendances politiques (il y a alors les groupes du communist 
party ou du congress party) ; le maître de maison donnera alors plus ou moins selon 
ses convictions politiques. L’Union des étudiants du Népal de l’école organise 
aussi des danses : les participants s’arrêtent alors plus longuement devant la 
maison du maire (« ça rapporte », disent-ils). Car les hommes influents (les riches 
et ceux qui font de la politique) se doivent de respecter leur place en donnant 
plus. L’argent récolté ira remplir les caisses de ces différents groupes et leur 
permettra d’acheter de nouveaux vêtements, des instruments de musique, etc. 


Le sixième jour, c’est bhâîtikâ. Les sœurs mettent une marque frontale (tikà N) 
à leurs frères qui, en retour leur offrent un peu d’argent. Dans la vallée, cela n’est 
pas pratiqué et ce sixième jour est un jour ordinaire. 
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ANNEXE 7 


SYNOPSIS DES RECITS MYTHOLOGIQUES 


J’ai, dans le chapitre quatre, présenté les mythes comme s’agençant idéalement 
sur une structure chronologique formant un continuum basé sur une généalogie 
ininterrompue, tout en étant, de fait, composées de séquences ou d’épisodes 
centraux qui peuvent se raconter indépendamment les uns des autres. Ce sont ces 
séquences que je voudrais présenter ici. Ce synopsis est le résultat d’un travail (en 
cours d’élaboration) de présentation de cette mythologie rai à l’aide de toutes les 
versions disponibles, prises comme autant de variantes d’un même schéma. 


1) De la création du monde à la naissance de la première 

femme 

Ces récits sont les plus variables, malgré la récurrence de certains éléments. Les 
versions vont d’une simple introduction à d’assez longs récits. Il est possible de 
parler de versions courtes et de versions longues. La version courte omet 
l’épisode relatif à la création des graines et des animaux par Nâgi et Paruhang. La 
terre est alors déjà là, même si recouverte par les eaux ; sa création semble de peu 
d’importance et ces récits se focalisent plus sur la naissance de l’homme. Les 
versions longues sont plus problématiques : il n’y en a apparemment pas de traces 
chez les autres groupes rai (mais les mythes kulung semblent plus riches que ceux 
de leurs voisins). Quoi qu’il en soit, on y note de nombreux emprunts à des 
mythologies hindoues. 

Le lac primordial et ses habitants Ndgi 

Toutes les versions commencent par présenter un gigantesque lac ( diritti-hotodi ), 
associé à l’océan, parfois dit né des pluies. Ce lac est le lieu des origines, d’où tout 
commence, et l’eau peut être perçue comme la matrice du monde, l’élément 
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fécondant. Le monde est donc déjà présent, il n’y a pas d’intervention d’un être 
suprême le créant ex nihilo. Dans le lac, se trouve souvent placé le ou les Nâgi (si 
n’y en a qu’un seul, il s’agit d’Hutilip ; on dit sinon qu’il y a huit ou seize Nâgi, 
parfois nommés et ayant chacun une fonction spécifique) et parfois aussi la 
présence d’une force forestière (huit, seize ou une seule, qui peut être Sikârï, 
Burheni ou Laladum). Ce sont tous des êtres auto-générés. 

La lutte contre les démons et le démembrement créateur de la terre 

Dans certaines versions longues, il est question de deux démons qui nuisent 
aux Nâgi. Ceux-ci vont alors chercher de l’aide auprès de Paruhang, qui vit dans le 
ciel, et ensemble ils les démembrent, formant ainsi la terre. Cet épisode, commun 
à la mythologie hindoue, est manifestement un emprunt. 

La création de la graine et des animaux domestiques qui échouent à la garder 

Puis dans ces versions longues, Paruhang et Hutilip créent ensuite la nourriture 
(grains ou fruits), puis veulent créer un être pour veiller dessus. Ils créent alors le 
poulet, le cochon et la vache (soit les animaux domestiques), mais ces derniers 
échouent successivement et sont enfermés (cet épisode est corroboré par le 
voyage rituel qui cite les noms des lieux où ces animaux furent créés). Face à cet 
échec, Nâgi et Paruhang ne savent plus quoi faire, alors le poulet pond un œuf 
qui, brisé, donne la terre dont les Paruhang et le Nâgi modèlent une statue. Cette 
statue s’effrite dans l’eau et donne naissance à l’herbe bairipco-kalawam. 

La naissance d’une motte de terre qui engendre une herbe portant un insecte, la 

première « femme » 

C’est à cet épisode du récit que les versions courtes repartent : la terre émerge à 
la surface des eaux (soit de l’humus d’une feuille grandissant autour du lac, soit 
d’une bouse de vache). Dans sa tige, il est un nœud, qui se libère en bulle : 
certaines de ces bulles donnent le vent et le brouillard ou les nuages (parfois aussi 
les premiers mauvais morts), l’autre un insecte (les Kulung aiment parfois à dire 
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que le mot Kirant viendrait de celui de kirà , qui signifie “insectes”, en référence à 
ce premier insecte, dont ils disent descendre), Hohorem-Paharem , qui est aussi 
qualifiée de “grand-mère”. La naissance des espèces suit un ordre hiérarchique qui 
semble basé sur le degré de vie (déterminé par la capacité de mouvement) des 
espèces en question : terre, végétaux, insecte. 


II) L’union d’une humaine avec Paruhang divinité céleste et 
la naissance des espèces 

Ninam Riddum est un personnage central de la mythologie kulung. Fille de 
l’insecte femme Hohorem et du vent Kuhuma, Ninam Riddum est le premier être 
réellement humain de la mythologie. Son histoire est avant tout l’histoire de la 
quête d’un géniteur. De son union particulière (car il n’y a pas de procréation) 
avec Paruhang, étoile souvent associée à Shiva, une des figures divines les plus 
importantes du panthéon hindou, va naître l’humanité, ce qui explique le nom de 
Ninam Riddum (“généalogie céleste”, aussi appelé Sumnima, “la première 
femme”, “la femme des origines”). 

La recherche d’un partenaire par Hohorem, son union avec le vent et la 
naissance de Ninam Riddum 

Sa mère, Hohorem, en grandissant recherche un mari, offre un tissu (et invente 
à l’occasion le tissage) à une pierre, puis à un arbre, mais sans succès (soulignant la 
difficulté première du mariage). Puis voyant les branches de l’arbre bouger (ce qui 
est signe de vie, le vent, comme les esprits, étant une force invisible mais 
perceptible), elle appelle le vent, qui la féconde, à la suite de quoi elle donnera 
naissance à Ninam Riddum. 


La recherche d’un partenaire par Ninam RJddum et la tentation de l’inceste 

Ninam Riddum grandit et désire un mari ; elle commence alors à vouloir 
appeler le vent, mais sa mère la réprimande car c’est son père (prohibant ainsi 
l’inceste). Sa mère lui propose alors d’appeler l’étoile Songermvo (la planète Vénus). 
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L'envoi d’intermédiaires de mariage et leur tromperie 

Mais Ninam Riddum ne sait comment faire pour communiquer avec cette 
étoile, qui n’est accessible que par la vue. Sa mère demande alors à deux oiseaux 
(les noms peuvent varier ; il n’y en a parfois qu’un, mais les noms les plus 
récurrents sont Cincoli et Kekuwa) d’aller chercher cet astre. Ils partent à sa 
rencontre mais alors qu’ils volent, le ciel tourne et ils ne parviennent pas à trouver 
l’étoile. A la place, ils trouvent Paruhang (souvent présenté comme Jupiter, et 
toujours associé à Mahâdev). A défaut de trouver Songeruwo, ils cherchent à le 
ramener (en dépit de sa grande laideur, due à son goitre), en lui disant que Ninam 
Riddum le demande en mariage. Il refuse, prétextant qu’elle ne voudra pas de lui à 
cause de sa laideur. Ils insistent et lui offrent des présents (ou l’inverse) en signe 
de gage ; Paruhang finit par être convaincu et accepte la proposition des deux 
oiseaux à la condition qu’ils le ramèneront dans le ciel si Ninam Riddum le 
repousse. 

Le refus du compagnon par Ninam Riddum et son enfantement par ruse 

Effectivement, Ninam Riddum le trouve très laid et le rejette. Furieux, 
Paruhang demande à être ramené dans le ciel, mais dépose auparavant sa semence 
(ou de l’urine, ou un mélange des deux) dans une feuille. Puis, provoquant une 
grande chaleur (Paruhang est parfois associé au soleil, nani), il provoque une 
grande sécheresse et clôt les yeux de Ninam Riddum (par l’aveuglement de la 
chaleur, avec de la glu magique — le km, cette substance obtenue par les devins 
lors des séances divinatoires). Elle a alors très soif et demande à boire. Alors 
Cincoli (un des oiseaux émissaires qui a une longue queue, symbole de phallus ?) 
trempe sa queue dans la semence de Paruhang et en asperge Ninam Riddum. 


La première divination 

Ce point n’est parfois qu’évoqué dans les récits, mais intervient dans les 
séances divinatoires. Ninam Riddum est malade et envoie un oiseau à la recherche 
d’un devin. Emportant argent et tissus, cet oiseau s’envole en direction de Yowna, 
la Source, d’où coule toutes les rivières. En chemin, il rencontre différents 
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animaux (ceux dont les devins actuels exécutent les danses lors des séances 
divinatoires). Puis, il trouve Moapa, sorte de grive qui est le premier devin, qui lui 
demande les choses nécessaires à la divination : bière — c’est l’occasion de sa 
fabrication, graines de sarrasin, un vêtement de Ninam Riddum (autant 
d’éléments toujours nécessaires aujourd’hui à la divination) et il réalise la 
divination au rhizome, découvrant qu’elle est enceinte. 

La naissance des espèces 

La liste des êtres enfantés varie toujours un peu, mais là encore on observe une 
surprenante uniformité : plantes épineuses (qui ont reçu la malédiction), parfois 
des espèces de bambou, et toujours le tigre et l’ours, le singe et Mini (ou Tumno), 
le premier homme. Des versions disent qu’ils sortent de toutes les parties du 
corps de Ninam Riddum. Il est parfois dit que les premiers enfants, surtout les 
plantes épineuses, sont le résultat de la malédiction (chut) que Paruhang envoya 
sur Ninam Riddum après son refus, que ces plantes sont les premiers mauvais 
morts. Paruhang décide que chacun de ses enfants ira habiter dans un lieu 
conforme à son être, soit la forêt pour tous, sauf pour l’homme, qui reçoit un 
traitement particulier (il naît dans un berceau, reçoit de Paruhang arc et flèches et 
mange des mets cuits). 

Le conflit entre les espèces et la séparation des animaux par le non-respect des 
règles sociales 

Il s’ensuit une mauvaise entente entre Mini et ses frères (qui sont carnivores, 
fainéants, égoïstes). Selon les versions, Mini tue le tigre que sa mère ressuscite 
tout en le réprimandant d’avoir excité la colère de son frère. Un jour où Ninam 
Riddum n’écoute pas son fils tigre qui lui demande de s’écarter de son chemin 
lorsqu’il chasse, il la tue. Il faut alors l’enterrer mais l’ours la mange. Alors Mini les 
chasse (parfois avec les deux bambous transformés en arc, ce qui donne parfois 
naissance à ce moment du récit aux mauvais morts). L’épisode souligne le respect 
des parents, les premières funérailles (par contraste aux animaux) et la prohibition 
du cannibalisme. 
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L'apprentissage de la mort 


Cet épisode n’est pas toujours intégré à la trame générale des récits 
mythologiques et n’est pas toujours placé ici. Un homme (parfois identifié comme 
étant Mini) apprend à mourir par curiosité, en regardant (ou demandant à) un 
lézard muer et en l’imitant. Le lézard est soit jaloux et méchant, soit ne fait 
qu’obéir aux demandes de l’homme, mais dans tous les cas, il est tenu pour 
responsable par les Kulung de la mort des hommes. 


III) L’union d’un humain avec une divinité chthonienne et 
la naissance de la civilisation 

Ce que l’on peut considérer comme formant la troisième partie des récits 
mythologiques se présente comme une répétition de la création. Le mythe débute 
par l’histoire d’un orphelin (même s’il est hypothétiquement rattaché à la 
généalogie du premier homme). Il est doté de qualités propres qui lui permettent 
de survivre. Puis, il y a de nouveau une union fondatrice qui met en jeu un 
humain et une divinité, mais ici les sexes sont inversés par rapport à la première 
période : d’une relation homme céleste/ femme humaine, on passe à une relation 
homme humain/femme chthonienne. Que ce soit Hohorem, Ninam Riddum, ou 
Wehilim, les femmes sont actives et se donnent, même si ensuite elles se refusent, 
marquant ainsi la nécessité de la négociation. Les deux récits présentent deux 
couples comme étant à l’origine de toutes les naissances, et qui sont créateurs 
d’institutions fondamentales. Enfin, on retrouve aussi, dans ces histoires d’unions, 
l’importance des intermédiaires. 

L’abandon de Khokcilip, l’orphelin, par ses deux sœurs 

Avec Khokcilip, un nouvel épisode commence. La rupture est notamment 
marquée par le fait que Khokcilip est un orphelin qui doit tout construire de lui- 
même (maison, champs, outils). Il a deux sœurs, Los et Kheo, qui sont des 
oiseaux (deux espèces différentes de calao). Par nécessité, diverses selon les 
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versions, ses sœurs l’abandonnent, puis elles se séparent, l’une allant vers le nord 
et l’autre vers le sud, ce qui est parfois associé à une idée de division ou fondation 
des groupes rai. 

Les péripéties de la survie des sœurs et de Khokcilip 

Suivent parfois différents petits épisodes concernant les sœurs et/ou 
Khokcilip. La sœur cadette désobéit à l’aînée, se moque d’une chouette identifiée 
comme un beau-frère, qui la tue, mais l’aînée la ressuscite. Certaines versions 
incluent les aventures de Khokcilip face à une sorte de ban jhâkri, ou encore 
l’invention de l’agriculture (par des graines trouvées dans le ventre d’une 
colombe). 

Comment Khokcilip pêche sa femme et se retrouve allié au Ndgi 

Un jour où Khokcilip va pêcher, il ne réussit à attraper aucun poisson, mais 
pêche par trois fois une même pierre qu’il rejette à l’eau, puis décide de s’en servir 
comme d’un mortier et la ramène chez lui. Lorsqu’il n’est pas là, la pierre se 
transforme en femme, Wehilim, qui lui prépare son repas. S’émerveillant de 
rentrer et de trouver sa nourriture cuisinée, Khokcilip s’enquiert de l’identité du 
responsable du repas. Selon les versions, son chien, puis son cochon se 
présentent comme l’auteur du repas, et Khokcilip les invite à dîner en 
contrepartie. Mais une vieille femme apparaît (parfois associée à l’esprit forestier 
Laladum) et lui explique la vérité, en lui indiquant comment capturer cette femme. 
Il se cache, la voit se transformer et lui dit qu’elle doit être sa femme. Wehilim 
refuse, prétextant avoir par trois fois été rejetée dans la rivière, ce qui a brisé ses 
bijoux. Il la convainc en lui en promettant d’autres, et elle accepte. Il obtient donc 
sa femme par capture (pêche) même si, de fait, c’est la femme qui se donne. Il y a 
ensuite une sorte de marchandage (qui met en place le contrat des relations 
hommes/femmes par respect mutuel) et qui instaure l’offre de bijoux d’or. 
Wehilim, l’épouse, a un lien de parenté avec le Nâgi, qui est soit son père, soit son 
frère, soit son oncle maternel. Dans les versions où il s’agit de l’oncle maternel, 
Wehilim va le visiter. Ce mythe explique le lien des Rai avec le Nâgi. Suite à ce 
mariage s’instaure la civilisation humaine, avec ses bienfaits ; Wehilim est porteuse 
de chance. 


474 



\ xi fondation de la première maison par la mort de l’enfant 

Le couple a un fils et décide de construire une maison. Ils s’apprêtent à poser le 
pilier central, Wehilim indiquant la nécessité d’un pilier fourchu (symbole de sexe 
féminin ?) sur le modèle de la queue de l’oiseau drongo. Malgré plusieurs 
tentatives, le pilier ne tient pas en place. Alors que le couple essaye de nouveau de 
le fixer, l’enfant, accroché dans le dos de sa mère, tombe dans le trou et meurt 
écrasé. Le pilier se met alors à tenir. Les parents décident alors de faire un 
sacrifice de poulet avant toute nouvelle construction de maison pour éviter la 
perte d’un nouvel enfant. La volaille sacrifiée est une substitution du sang de 
l’enfant (qui semble ne naître que pour mourir) ; il y a l’idée de prix à payer pour 
habiter le sol (le fait que le pilier de fondation ne tienne qu’à la suite d’un sacrifice 
humain rappelle de nombreux récits de fondation de par le monde). 

Uinauguration de la maison, des relations frèresIsœurs et l’institution du 
mariage 

We hili m veut inviter ses belles-sœurs pour un rituel, mais ni elle ni son mari ne 
savent où elles habitent. Ils envoient alors des animaux (poux et/ou coq...) 
comme émissaires. Les sœurs ne les comprennent pas et veulent les tuer, mais par 
la ruse, le coq les ramène chez Khokcilip (avec ou sans leurs maris). Ayant honte 
d’avoir abandonné leur frère, elles décident d’offrir en cadeau des plats, 
inaugurant ainsi les dons de plats comme dot lors des mariages (on ne sait pas de 
qui, mais a priori des sœurs). Il y a donc une sorte de célébration générale (qui est 
un mariage, mais aussi une inauguration de maison, un rituel aux ancêtres et au 
Nâgi), qui met en scène la perte des sœurs et le gain de femme, le lien frère/sœur 
et consanguin/allié. 
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IV) la migration des ancêtres et la fondation des groupes 


La séparation des frères, leur dispersion et la fondation des ethnies et de leurs 
territoires 

De Khokciüp aux frères ethniques, la généalogie est confuse. Le nom, le 
nombre et l’ordre de naissance des frères varient. Dans plusieurs versions, il s’agit 
de quatre frères ou, disons, trois plus un : les trois premiers sont les ancêtres de 
groupes kirant actuels (Khambu, Limbu, Sunuwar, Mewahang, etc.) et le troisième 
porte le nom d’un groupe de la plaine (Tharu, Meche, Koche, etc.). Quelquefois, 
ces frères sont accompagnés de leurs sœurs, leurs “pendants féminins”. Ces frères 
se trouvent à Minapongkho-Halkhumbu (“le lieu d’émergence du premier 
homme”) mais finissent par se séparer : tandis que le benjamin reste sur place, les 
autres remontent, généralement le long de trois fleuves (parfois désignés comme 
étant les rivières Sun/ Dhud/ Arun/ Thamur/ Mechi) à partir de Vàhàra-Ksetra 
(lieu de confluent de l’Arun, la Sun et la Thamur), et vont peupler les régions 
actuellement occupées par leurs descendants. 

Les conflits de peuplement entre frères rai et la lutte par ruse 

Plusieurs versions font commencer la migration par un sacrifice nécessaire afin 
de pouvoir passer une rivière ou sortir d’une grotte. L’aîné passe avec la sœur 
aînée, sacrifie un oiseau, et dit à ses cadets, qui lui demandent quoi faire, qu’il leur 
faut sacrifier leur sœur, ce que souvent le dernier fait (ou bien, il fait juste couler 
du sang du doigt de la petite sœur qui l’accompagne, mais elle meurt ensuite). Ces 
migrations se passent dans un climat de conflit et de ruse (simulation de sacrifice, 
faux tirage au sort). Les frères arrivent à Diktel (ou Halesi) où ils se disputent 
pour garder le territoire. Le Chamling, frère aîné, trompe les autres en réclamant 
un tirage au sort pour savoir lequel d’entre eux la terre élira comme occupant 
légitime. Il dissimule sous la terre un oiseau vivant et un bambou plein d’eau et il 
les frappe ce qui fait piailler l’oiseau que ses frères prennent pour la voix de la 
terre. Par la tromperie donc, l’aîné l’emporte et ses frères n’ont plus qu’à 
continuer leur route en quête d’un territoire. 
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Le peuplement du territoire kulung 

Parfois conduits par un animal chassé, les deux frères arrivent dans la vallée, et 
après de nombreuses péripéties, ils acquièrent le territoire à l’issue d’une 
compétition (un duel à l’arc) avec un groupe autochtone (les Rupiongsa). 
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Carte généalogie mythique 
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ANNEXE 8 


LES SÉANCES DIVINATOIRES ( CINTA) 


Le terme de cintâ désigne un rituel complexe centré autour de la divination et 
que je traduis par “séance divinatoire” ou, plus brièvement, par “séance”. Ces 
séances, avons-nous vu dans le chapitre cinq, ont pour finalité de connaître les 
maux présents et futurs des membres de la maison (et de la maison elle-même) où 
elle est réalisée, ainsi que les procédures à suivre pour éloigner ces maux. 
Rappelons qu’elles sont le plus souvent réalisées de façon préventive, une ou deux 
fois l’an, mais peuvent aussi être exécutées à la suite d’une maladie ou 
d’infortunes persistantes, touchant un ou plusieurs membres de la maisonnée. 
Quoi qu’il en soit, ces séances ont toujours ce double caractère consultatif et 
thérapeutique : il s’agit de découvrir les maux passés et à venir, de les prévenir et 
de les soigner. On distingue deux sortes de séance divinatoire : les “petites 
séances” et les “grandes”, nommées par les Kulung petit muddum et grand muddum. 

En plus du devin, les séances divinatoires requièrent la présence de tous les 
membres de la famille commanditaire du rituel, l’assistant du devin, celle d’au 
moins un ancien et de trois ou quatre autres individus qui réaliseront diverses 
opérations. Les séances attirent également de nombreux voisins et les maisons où 
ces séances se déroulent sont le plus souvent bondées. 
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Les préparations 


Les costumes. 

Le costume du devin est proche de celui de l’ensemble des jhâkri du centre et 
de l’Est du Népal 1 . Le devin vient habillé avec des vêtements propres (par respect 
pour son guru-deutâ , esprit électeur), par-dessus lesquels il enfile son costume. Il 
commence la première partie du rituel dans son habit normal ; ce n’est qu’au 
début de la deuxième partie du rituel qu’il revêt sa robe blanche, son gilet noir, et 
se pare de colliers de graines nuira, qu’il croise sur son torse. Il se cintre aussi 
d’une ceinture de cloches, dans laquelle il insère sa machette. 

La longue robe blanche (tobukha buari??i Y^jâmâ N) est en fait une sorte de 
combinaison faite d’une pièce qui habille tout le corps. Ce vêtement, qui 
rappelle une robe féminine, n’en est pas moins réservé aux hommes : les 
femmes devins pourront porter n’importe quelle robe, de n’importe quelle 
couleur. Les colliers (malla N) sont faits de graines rudra, identiques à celles 
servant à faire des chapelets, que les Kulung connaissent de longue date, 
certainement par le contact avec des renonçants. Le tintement de la ceinture de 
cloches de l’officiant [pim K, sa?ripito kelerim en parler ancien, kelerim : qui fait du 
bruit) est dit effrayer les mauvais esprits. 

Sur la tête, il porte son couvre-chef (topi N). Seuls les grands devins {demop) 
portent une coiffe spéciale, faite de deux turbans, d’une coiffe de plumes et d’une 
sorte de bandeau, tongkomma (illustration seize). 

Un tissu blanc est enroulé autour du front, puis on place des coiffes de 
plumes que l’on fait tenir par un deuxième tissu, cette fois rouge. Ce mélange 
de rouge et blanc forme les couleurs de l’esprit électeur. Les deux tissus 
retombent sur la nuque qu’ils couvrent (en parler ancien, ces deux tissus sont 
nommés toburim tharukham bajukham , “les tissus étrangers qui parent le 
corps” ?). 

Les coiffes de plumes (waso) sont faites d’un ensemble de plumes serrées 
dans un morceau de métal qui finit en pointe (un devin en possède 
généralement une dizaine, autant qu’il s’en est confectionné). Si les coiffes sont 
maintenant composées d’un mélange aléatoire de plumes, il est probable 
qu’autrefois, chaque coiffe était composée des plumes d’un seul oiseau, car elles 
sont encore rituellement nommées par le nom de ces oiseaux, comme par 


1 Voir par exemple la description de Macdonald 1962, et plus généralement, les différentes 
contribution dans le recueil de Hitchcock et Jones 1994. 
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exemple “la coiffe du poulet” ( suruwasho botokù), “la coiffe du faisan” ( tow washo 
kiliwaso) 1 , etc. Ces coiffes renvoient apparemment aux capacités volatiles et 
visionnaires que le devin partage avec les oiseaux, mais elles servent aussi 
d’armes pour tuer les mauvais esprits. « Ces coiffes sont des armes qui nous 
protègent des sorts. Les devins d’antan, après avoir récité leur généalogie, 
pouvaient les faire voler. On dit tupribey-wasobey (les flèches d’os, les flèches de 
plumes). Dans le temps, quand on tirait verticalement avec ces flèches, elles 
retombaient piles là d’où on les avait tirées. Nous les avons depuis les temps 
primordiaux. Paruhang nous les a données pour nous protéger des animaux 
sauvages ». 

Son turban et ses coiffes de plumes mises, le devin couvre le tout d’une 
coiffe spéciale nommée tongkomma 1 2 -. Il s’agit d’un bandeau fait d’épines de porc- 
épic et de petits bouts d’orchidées jaunes séchées, montées en macramé avec du 
fil d’ortie. On nomme aussi cette coiffe tongkomma-siripes , ce dernier terme 
venant du népali sripêcha, “couronne royale” ; « Normalement, me dit-on, seul le 
roi le met, mais les grands devins sont comme des rois ». 

Les aspersoirs sont des éléments importants de l’attirail du devin. Ce sont des 
bambous effilochés, soit aux deux extrémités, soit à l’une. Ils servent à laver les 
corps et les âmes, mais aussi à les protéger contre les attaques magiques. Enfin, ils 
permettent au devin d’effectuer ses figures de danse. Un demop a besoin de quatre 
aspersoirs (alors que deux suffisent aux devins selemop). 

U'autel. 

Le devin s’assied en tailleur devant le feu, face à la place haute. Devant la partie 
basse du foyer, sont disposés différents éléments qui forment l’autel ( selemsum ou 
mobomsum) ; voir le schéma huit. 

A gauche, une branche de serbo, qui est réputée faire fuir sorcières et mauvais 
esprits est plantée, et à droite, une branche de châtaignier (alors nommée 
sekeuta?>j-dipatani), au pouvoir régénérateur et purificateur. Un bout de tissu ( daja 
N) est accroché à ces deux branches. Si l’usage du serbo comme plante à effet 
protecteur est régionalement répandu (Kristvik 1999 : 58), seuls les Rai utilisent 
les feuilles de châtaignier. 

Face aux pierres qui délimitent le foyer, on dispose d’abord la boîte en 
bambou qui contient les coiffes de plumes de l’officiant. Devant elles, sont 


1 Les plumes généralement utilisées sont celles du faisan, du paon, du kbelwa (?) et du poulet. 

2 Nommé en parlé rituel selerim tobukharm almarim (alm : orchidée, kharm : attacher, ficeler, 
tobu : le corps). 
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plantés en croisillons huit aspersoirs, qui sont ensuite cernés de fil blanc ; c’est 
le bayaker. Il sert à retenir l’ensemble des âmes (de l’assemblée notamment, le 
devin énumère une liste rituellement fixée) qui y sont posées, en sécurité, par le 
devin, avant qu’il n’entreprenne son voyage rituel 1 . Puis, on dispose des coiffes 
de plumes et des cornes de chèvre sauvage et de daim. Si ces cornes peuvent se 
donner ou s’acheter, on dit qu’il est préférable qu’elles soient trouvées par 
l’officiant (s’agissait-il auparavant de trophées de chasse du devin, signe de son 
aptitude à la chasse ?). 

Devant la branche de châtaignier, on place un pot en métal dans lequel est 
disposé un bouquet fait de feuilles de châtaignier et de serbo. Ce vase (en parler 
ancien : kapehilim cheperim) est en népali nommé kalash , en référence au kalasha 
de la mythologie hindoue, vase sacré utilisé pour contenir l’ambroisie divine, 
amrita. Je le nommerai calice. Il contient une eau purificatrice qui est puisée en 
neuf fois à la fontaine. Cette eau est considérée comme particulièrement pure et 
sert à asperger l’officiant lorsque ses tremblements sont très forts. Ce dernier le 
boit en mastiquant des feuilles de châtaignier et de la bouse de vache pour 
purifier l’intérieur de son corps. 

A côté, est disposé un panier contenant une mesure d’un pdthi de sarrasin 
(alors appelé mosupaim) dans laquelle une ou plusieurs coiffes de plume sont 
plantées, et sur laquelle est posée une calebasse contenant de la bière. 

Devant le bayaker, une assiette en métal contient une petite mesure de riz cru 
décortiqué, des lampes en argile brûlant du beurre clarifié (généralement de 
deux à quatre, selon ce que l’esprit électeur a demandé en rêve), et une liste 
hétéroclite d’objets. Les plus courants sont des cristaux de roches (“eau-pierre”, 
cawlung, ou parfois appelés “divinités”, devatà, que seuls ces officiants sont 
censés pouvoir trouver) ou d’autres pierres aux formes ou origines bizarres 
(comme les météorites, batterie- C, colen, bajar N), parfois des graines de rudra, des 
bijoux, et souvent, si selerim est l’esprit électeur, une toute petite serpette. 

A la droite et la gauche de l’autel, de la bouse de vache - qui servira 
d’encensoir - est étalée. On met des braises que l’on alimentera d’encens ( sunpàti 
N, rhododendron anthropogon, Sc.) ou du beurre des lampes. 

Les autels mis en place lors des séances recèlent de véritables collections de 
curiosités naturelles : cornes d’animaux divers, plumes d’oiseaux, cristaux de 
roche, épines de porc-épic... Tous ces éléments, qui viennent de la forêt, semblent 
chargés d’un pouvoir évocateur particulier. Et il semble qu’ils n’aient pas d’autres 
fonctions que de suggérer un monde de forces sauvages, monde avec lequel le 
devin va rentrer en communication. Ils font partie du décor mis en place par le 


1 D’après N. Allen 1976c : 514, qui note l’existence d’éléments rituels similaires chez les 
Thulung, cette barrière aurait aussi pour effet de séparer le devin du foyer, lieu associé à 
l’ancestralité. 
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devin. Car les séances sont aussi des spectacles, et peuvent se lire comme une 
mise en scène qui crée une ambiance particulière (grâce à l’autel, au costume, aux 
odeurs, aux chants et aux danses) qui a sûrement son rôle dans l’efficacité du 
rituel. 


Les tambours 

Il existe chez les Kulung deux types de tambour. Le premier est nommé par le 
terme népali dhjangro. C’est un tambour sur cadre rond ou ovale à deux faces dont 
le manche se finit en pointe, proche du mga tibétain 1 . Le deuxième type de 
tambour est le thul (dhol N), gros tambour sans manche dont le fût, en bois 
camcopow (d’où son nom en parler ancien de camco holoket ), fait environ cinquante 
centimètres de long et trente de large (illustration seize). La peau est aussi de 
chèvre sauvage. Comme pour le dhjangro , des aspersoirs sont fixés autour. 
J’appellerai dorénavant le dhjangro “tambour”, et le thul“ long tambour”. 

Si ces deux tambours servent à appeler l’esprit électeur, leurs usages diffèrent. 
Les petits tambours sont utilisés par les petits selemop et les devins des autres 
groupes, tandis que les longs tambours sont réservés exclusivement aux devins 
kulung demop. 

Les Kulung définissent souvent les devins de la façon suivante : « les selemop 
et les jhâkri, ce sont ceux qui jouent du petit tambour, tandis que les demop, c’est-à- 
dire les devins kulung expérimentés, sont ceux qui jouent du grand tambour ». 

Ainsi, l’interdit qui empêche les devins des autres groupes d’accéder à la 
fonction de grand devin se justifie par le fait qu’ils ne possèdent pas de long 
tambour ; «les Sherpa, Tamang, ne peuvent être demop. Ils n’ont pas de longs 
tambours, ils ne peuvent donc qu’être selemop, jhâkri ». 

Chez les Kulung, le tambour est, par contraste à d’autres populations 
himalayennes, peu porteur de signification ; il n’est pas non plus entouré de règles 
spécifiques. 

Il peut être fabriqué par n’importe quel ancien, La peau est, pour des raisons 
apparemment techniques, celle d’une chèvre sauvage (buks, ghoral N, naemorhedus 


1 Pour une présentation des tambours tibétains, mais aussi des cymbales, dont les Kulung font 
grand usage, voir Helffer 1994. 
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sumatraensis ; de sexe indifférencié) : c’est celle qui donne la meilleure résonance. 

Elle peut être achetée. Le battant est fait d’une liane gongerwa ( kholte\ gojonè). Le 
manche est parfois sculpté (serpent, trident, lune et soleil ou simples motifs 
géométriques) mais ce n’est pas une nécessité, et les dessins sont présentés 
comme n’ayant de finalité qu’esthétique. Il semble s’agir d’une simple imitation 
des pratiques des populations tibétaines et “tibétanisée”, pour qui le manche 
ainsi taillé sert de phur-pa, ce poignard magique utilisé contre les démons ; mais 
chez les Kulung, le manche ne joue pas de rôle, et ces derniers évoquent un 
caractère uniquement esthétique. Bref, tout porte à croire que ce tambour est 
une importation encore peu intégrée au monde religieux kulung. 

Le petit tambour, clairement associé à la tradition régionale du jhâkri , n’a 
d’ailleurs pas d’équivalent en kulung. On dit que certains devins ne l’utilisent pas 
lors des grands rituels, se contentant, en plus du long tambour 4 , de battre une 
assiette métallique. Le long tambour est quant à lui le signe du grand muddum , propre 
aux groupes rai : <tles Bâhun-Chetri aussi ont aussi des dhyangro ; pour notre grand 
muddum à nous, les Rai, c’est le thul ». 

Le long tambour est installé derrière l’officiant sur une sorte d’échelle en 
bambou qui est adossée au mur (de même, lors d’une petite séance, le petit 
tambour sera accroché au moment de réaliser des danses ; illustration seize er dix- 
sept). 


Cette “échelle”, nommée ker, comporte quatre échelons 1 2 (chacun fait de 
deux bouts de bambou, ce qui fait huit, le nombre évoquant la totalité). En haut 
de l’échelle, un bouquet de feuilles de châtaignier est accroché. Il sert, dit-on, à 
effrayer les esprits. Il évoque aussi un arbre, même si l’idée n’est pas exprimée 3 . 
Le long tambour est accroché sur les premiers barreaux. Dessus, est disposé le 
costume de l’officiant. 

Lors des grandes séances, se trouve aussi derrière l’échelle une hotte remplie 
de quatre grandes mesures de sarrasin. En haut à gauche est disposé un 


1 Avant, les devin ne jouaient pas de tambour sur cadre, mais de petites cymbales 
apparemment proches des ting-shags tibétain (Helffer, 1994 : 160), nommées “jeli” (de jyàwal : outil 
de travail des travailleurs newar du cuivre ?). 

2 Deux sont pour le long tambour, deux pour les feuilles de châtaignier. 

3 Ces feuilles sont arrachées, lors des danses, en trois lieux : kisippa (de kisappa : daim 
musqué ?), moapa (nom du devin primordial) et caridu (litt. “le territoire”). Arracher les feuilles se 
dit heïsïm. « On le fait car en ces lieux, les ancêtres se sont reposés et ont dansé en posant leur 
tambour dans un châtaignier », me dit-on. Le dernier lieu, qui correspond à la Source, est 
effectivement l’endroit où Moapa exécuta la première divination. 
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morceau de viande, hopdo , qui résulte du précédent sacrifice à l’esprit de la 
maison (poulet ou cochon). Tous me dirent que la présence de viande était 
absolument nécessaire, mais personne ne sut me dire pourquoi. Le sarrasin, la 
viande et le riz dans l’assiette seront remportés par le devin une fois la séance 
achevée. 


Le déroulement de la séance. 

Le déroulement de cette séance est décrit à l’aide de plusieurs observations 
directes et, grâce à beaucoup de chance, un enregistrement complet du discours 
du devin, qui a été en grande partie retranscrit et traduit. 

Les séances divinatoires sont normalement impossibles à enregistrer, du fait 
du son du tambour et des plats en métal. L’enregistrement a pu se faire un jour 
ou un devin enseignait les chants rituels à un devin néophyte ; le tambour était 
donc battu avec douceur, se sorte à ce que le néophyte entende les paroles. De 
plus, le devin qui menait la séance à bien voulu tenir mon micro tout au long de 
ces incantations ! 

C’est notamment l’analyse de ce discours qui a permit le découpage précis en 
séquences, chaques séquences correspondant à un numéro. 

/) La divination (bop) 

Pour la première partie de la séance, l’autel n’est composé que du bayaker ; d’une 
coiffe de plumes, d’une feuille de bananier, du calice, du plat de grains et d’une 
calebasse de bière (pas/m) qui sera donnée aux anciens. La séance s’ouvre par le 
battement du long tambour, qui ne s’arrêtera plus jusqu’à la fin. La première 
opération consiste à effectuer un premier diagnostic à l’aide d’une divination par 
rhizome. 

Le devin commence par saluer et honorer le rhizome (notamment par des 
libations) avant de le découper. Il s’enquiert ensuite de l’état du foyer, puis de 
l’état de chacun des membres de la famille : il pose alors, pour chaque individu, 
un vêtement que ce dernier aura porté (lasse), et observe si le rhizome découpé 
le touche ou non. Cette opération achevée, il effectue une danse pour le 
rhizome afin d’ “augmenter sa force vitale” (suplom saipong) en jetant, sur le tas 
découpé, du sarrasin et de la bière et en le remuant. Puis le devin effectue la 
danse de la divination : il prend le mosupaim et se lève vers le tambour. Il éloigne 
alors les flèches magiques, danse, puis pose le panier. Il prend ensuite une 
calebasse de bière, exécute une deuxième danse, boit de cette bière et donne la 
calebasse à un ancien. L’opération de divination aura duré une bonne demi- 
heure. 
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2) Les préparatifs du de mop 

La divination finie, on prépare un ensemble de calebasses, qui seront autant 
d’éléments d’offrande pour chacun des esprits concernés. 

- La première calebasse est posée dans une assiette qui contient des bouts de 
viande de l’animal (précédemment sacrifié pour Purbe, que l’on doit rendre 
propice avant de réaliser ces séances), empaquetés dans des feuilles de bananier 
(;wasosuim ), du riz cru et une petite pièce de monnaie (une demi roupie). Cette 
assiette servira à « redresser la tête » du devin et de ses assistants, et c’est à eux 
qu’iront la bière, la viande et le riz. 

- Trois autres calebasses seront, elles aussi, posées dans une assiette 
comprenant du riz cru. On mettra dans l’embouchure de l’une de ces calebasses 
des feuilles de châtaignier, et on rajoutera dans l’assiette des morceaux de gibier 
séché et du gingembre ; il s’agit de la calebasse qui servira à concilier le Purbe 
de la maison en question {purbe aini). 

- Une autre calebasse est en fait un condensé de ce qui devait avant former 
trois calebasses : bosumcham rekusosel, charicam lumdocha?n rekusosel, cbaricbam 
ridocham rekusosel {rekusosel : affaire rituelle). La dernière calebasse est selewa 
mikuwa kholama?na rikusosel 

- On rajoute, lors de la séance observée, deux calebasses ceintes de tissus 
blanc et rouge et ayant dans l’embouchure une brochette de huit bouts de 
gingembre ; l’une serait pour Wayome, l’autre pour Laladum qui, dans la séance 
en question, fut présentée comme l’esprit électeur du devin. 

On ne parlera pas de ce qui se fait avec ces calebasses, leur signification restant 
pour l’instant assez obscure. 


3) La généalogie, sakham 

Après cette longue préparation, le devin entreprend l’incantation de sa 
généalogie élective. Il s’agit de nommer les listes de clans affins par lesquels 
l’esprit électeur est venu au devin. L’esprit n’est pas dissocié des ancêtres qui l’ont 
transmis : ils ne font qu’un. On dit aussi que l’invocation de la généalogie rend 
l’esprit satisfait. 

Ce que j’appelle “la récitation de la généalogie” consiste à réciter des noms 
de clan (sous leur forme rituelle, dapsning) des affins du côté de son père, de son 
père de mère et de son père de femme. La récitation se fait au rythme des 
tambours (le devin bat le petit tambour pendant que deux assistants battent le 
long). Au bout d’un moment, le rythme s’accélère ; le devin se met à trembler 
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légèrement. Puis progressivement, il tape de plus en plus fort et tremble de plus 
en plus. C’est l’esprit électeur qui descend sur ses épaules. 

C’est en les invoquant qu’il commence à trembler. Au cours des séances, les 
esprits grimpent sur le devin, sur ses épaules et sur le haut de son crâne. Ces 
tremblements (yokse K, kàmne N) sont le signe de la venue de l’esprit électeur. 
Cette séquence rituelle dure plus d’une heure. 

4) Le voyage rituel 

Sa généalogie récitée, le devin appelle toutes les âmes (là encore, il s’agit d’une 
liste standard d’âmes comprenant celles des membres de la maisonnée et du 
village, des animaux domestiques et forestiers...), qu’il “pose” sur le bayaker. Il 
concilie l’esprit de la maison (purbe aim) avec les deux calebasses spéciales que lui 
passe un ancien, et enfin entame le voyage rituel jusqu’aux limites du village de 
Chemsing {saplo-yethehl), le dernier village à l’extrémité nord de la vallée et (avec le 
village voisin de Cheskam), premier village fondé par les Kulung ; je ne connais 
pas la signification de ce voyage. Puis c’est la pause. La partie du rituel spécifique 
à la grande divination est alors terminée. 


Le jhàkri 


A partir de ce moment, le rituel se déroule de manière identique à une petite 
séance. Cette partie qui va suivre est d’ailleurs nommée jhàkri, terme népali pour 
désigner les devins équivalents aux petits devins ( selemop). 

5) Activation de l’autel et protection (than jagemom) 

S’il s’agit d’une petite séance, on commence par la construction de l’autel ; s’il 
s’agit d’une grande, l’autel est alors complété. 

S’il s’agit d’une petite séance, le devin commence par nourrir les esprits de la 
maison. Accroupi, il entonne des incantations, d’abord à Sitakau-Thamsobom, 
esprits de la maison, toujours jaloux quand un rituel qui ne leur est pas adressé 
est réalisé dans la maison. Puis il s’adresse à Wayome et Dolemkhu, pour qu’ils 
le protègent contre d’éventuelles attaques de sorcières, de fantômes, d’autres 
esprits ou des sorts d’un officiant jaloux. 
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L'officiant commence à s'habiller : robe blanche, gilet noir, ceinture blanche, 
turban blanc et rouge, coiffe de plumes, tongkomma. Avant d’enfiler ses colliers et 
sa ceinture de cloches, il faut les “activer” (jâgnu N) à l’aide de formules 
(normalement inaudibles). 

Le devin dépose dans un plat sa ceinture de cloches, ses colliers et deux 
petits paquets de feuilles. Puis il jette des grains de riz sur ce plat en récitant une 
formule magique. Il invoque alors le fameux héros épique Ram et son demi- 
frère Lachuman (Lakjman, fils de Dasarath et demi-frère de Râm-candra dans 
le Râmâyana), qui auraient créé les colliers de graines de rudra que le devin 
demande d’activer. On dit qu’autrefois, les grands devins faisaient alors danser 
les colliers dans l’assiette. Ces colliers ont donc un rôle protecteur et 
auparavant, dit-on, les devins avaient aussi le pouvoir de faire voler ces graines 
comme des projectiles contre les mauvais esprits. 

Il croise ensuite des colliers de rudra sur son torse, rentre sa machette dans sa 
ceinture et attache sa ceinture de cloches. Il faut protéger les corps des assistants 
et l’attirail rituel. 

Le devin récite de nouvelles formules, qui consistent à “activer” et à 
“ouvrir” les masân. Ses murmures sont accompagnés d’un ensemble de gestes 
aux significations précises. 11 commence par arracher quelques feuilles de 
châtaignier, les trempe dans le beurre des lampes et les pose sur les deux 
encensoirs ; l’odeur purifie et réjouit les esprits. De la pointe de sa machette, il 
prend de la cendre dans le feu, prononce une formule de protection et la 
souffle vers les quatre points cardinaux. Il en reprend dans la main (parfois 
mélangée avec du gingembre, de la bouse et du riz) et se l’applique sur le corps, 
ainsi que sur ceux de ses assistants, afin de les protéger des attaques extérieures. 

Puis le devin met du beurre clarifié sur une feuille de châtaignier qu’on enroule 
avec des feuilles de serbo et jbâkripath, et il met un de ses bouquets dans sa 
ceinture, devant et derrière soi ; c’est sumnikam (sumni : les premiers temps ; 
kam : “lever”), ces feuilles “ferment” le corps de l’officiant. 

Le devin raconte alors comment il est devenu devin (il dit bon, ou borïmom 
bobuim , “lié à la création”), puis entreprend de nouveau une série d’actes de 
protection de l’aire rituelle et d’activation de son attirail. 

Alors la séance débute ou reprend. De son doigt imprégné du beurre des 
lampes, le devin trace sur deux plats en métal un trident, signe de Mahâdev, et 
jette du riz dessus. Il réitère alors l’opération sur les deux faces de son tambour 
et pose cendre, gingembre et riz sur le haut du tambour ; il s’agit “d’activer” le 
tambour (dhyangro jagâunù). Deux assistants frappent à l’aide d’une corne 
d’animal des plats en métaux qui servent de tambours. Tout en récitant, il verse 
de la bière et jette du riz dans les quatre directions, peut-être là encore pour 
fermer l’espace, puis mange du riz cru et du gingembre, en offrande aux trois 
esprits invoqués. L’un de ses assistants secoue au-dessus de sa tête le bouquet 
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de feuilles de châtaignier qui trempe dans le calice. On jette à plusieurs reprise 
du riz sur les pierres du foyer pour les “fermer”. On allume les lampes. Le 
maître de maison met de l’argent dans l’autel. On dit euphémiquement que l’on 
pose cet argent pour réjouir les esprits ; mais ce sera le salaire qu’emportera le 
devin. La somme déposée dépend du bon vouloir du “client”, mais tourne 
autour de cent cinquante roupies (2,5 euros). 


6) La récitation de la généalogie élective (riddum) 

Puis le devin invoque de nouveau son esprit électeur, en récitant sa généalogie 
élective. 


Là encore, la séquence dure bien une heure. Assis en tailleur, le devin frappe 
son tambour d’un rythme régulier, en murmurant des incantations ; la 
« musique » des plats des deux assistants résonne en écho. Parfois, un assistant 
l’asperge d’eau avec un bouquet de feuilles de châtaignier. Parfois il mange du 
riz cuit avec de l’eau prise dans un pot en métal : tout cela a un effet 
purificateur. A un moment, il remet son tambour à son assistant qui continue à 
le battre. 

7) U appel des déesses 

Le devin appelle et concilie les déesses des sommets ( devï-deoràlipukdrne N) afin 
qu’elles lui offrent protection {saran, N) et qu’elles lui ouvrent le chemin. Il exécute 
des danses de salutation pour les déesses . 

8) La parole de la deutâfkharibow, bobise) 

Puis il exécute ce que j’appellerai la divination orale (mais l’on dit tout 
simplement qu’il divinise, bobise). Les plats en métal et le tambour du devin ne 
résonnent plus et l’assistance peut entendre ce que le devin dit. Ce dernier résume 
ce qu’il a appris lors de la divination, ou s’efface devant les esprits qu’il appelle et 
qui parlent en lui. L’ancien qui est assis au milieu de la place haute l’interroge sur 
l’avenir de la famille. Le dialogue se fait en népali. 

9) Le vojage rituel et les danses (bop s il, danses de la divination) 

Après une pause pendant laquelle on boit de l’alcool, conversant sur ce qui a 
été dit, la séance reprend. S’il s’agit d’une petite séance, le tambour est alors 
accroché à une corde derrière le devin, et l’on place au sommet du tambour un 
bouquet de feuilles de châtaignier. Le devin saisit deux aspersoirs, puis commence 
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son voyage rituel qui va le mener, volant comme un oiseau, jusqu’au lieu nommé 
gowa-morsuwa , si c’est une petite séance, et sampong-kiriong s’il s’agit d’une grande. 


Ces deux lieux ne sont pas précisément localisés, même si tous savent qu’ils 
se trouvent au Nord, vers les sources des rivières. Kiriong désigne certainement 
le fameux col kiryong, ancien haut lieu de passage avec le Tibet (dont il marque 
la frontière), au nord-est de Katmandou, où vivent des populations tibétaines 
(ou apparentées, appelées Sam en Kulung). De manière générale, les lieux 
nommés lors du voyage rituel ne sont pas localisables par les Kulung, pas même 
par les devins. 

A chaque étape de son voyage, il effectue une danse. Ces danses remettent en 
acte le voyage effectué par les deux oiseaux Cincoli et Kekuwa qui partirent à la 
recherche d’un devin pouvant diagnostiquer la maladie de Ninam Riddum. Ces 
danses miment les espèces rencontrées lors du voyage des deux oiseaux (et 
auxquelles ils demandèrent d’effectuer une divination, mais sans succès jusqu’à la 
rencontre de Moapa, le devin primordial). 

« On doit faire ces danses d’oiseaux, car ainsi ont fait nos ancêtres devins. 

On fait les danses du tout premier devin, Moapa, on va comme des oiseaux 1 ». 
Certains disent que Moapa dansait en exécutant ses divinations. Certaines 
danses nécessitent d’arracher des feuilles de châtaignier ; on appelle cela ceisingg. 

Les danses, qui durent une ou deux minutes chacune, sont effectuées à l’aide 
des aspersoirs (tenus bras tendus pour imiter les ailes des oiseaux, ou derrière le 
dos pour simuler leur queue...) et s’accompagnent de jeux de jambes (petits 
sauts et autres). Chaque danse requiert une figure spécifique. Notons aussi que 
le devin exécute parfois ces danses en tenant (enroulé sur les aspersoirs) un 
vêtement appartenant à un membre de la maison. 11 peut en prendre plusieurs à 
la suite. Cela lui permet d’affiner sa divination (grâce à l’odeur). 


1 Moapa (ou Moapa-kutipa), oiseau devin qui réussit la divination de Ninam Ridum. Il se 
nomme kalcure en népali (blue whistling thrush, Myiophoneus caerulens). Bokchendu (ou 
Bokchendu-cengdokpa) est un autre oiseau, qui faillit réussir la divination. Chez les Thulung 
également, le premier devin est un oiseau (le cetla, qui se distingua aussi pour avoir réaliser une 
divination pour soigner Miyapa, équivalent thulung de Ninam Ridum) ; (Allen 1976a : 259). 

2 «Avant, nous ne savions que faire quand nous étions malade, on était des sauvage (jangali ). 
Mais, à la Ssource de l'Hongu, il y avait un oiseau qui, à l'aide d'un vêtement (lassé), coupait le 
rhizome et faisait la divination. Cet oiseau, c’est une deutà, il avait trouvé le savoir. Après ce 
traitement, les gens devinrent bien. C’est de là que viennent les devins. Maintenant, cet oiseau ne 
coupe plus le rhizome, c’est le devin qui le fait. Mais nous les devins, nous ne mangeons pas cet 
oiseau. C'est aussi pourquoi les devin doivent aller à la Source pour couper le rhizome. Là haut, 
comme Moapa, on réfléchit et on fait la divination ». 
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Une fois sa destination atteinte 1 , le devin est en mesure d’utiliser (ou d’obtenir) 
une substance magique nommée khow (khowlam ou khowaliri) 2 . Autant cette 
substance semble avoir joué autrefois un rôle central dans le déroulement des 
séances divinatoires (c’est une des raisons pour lequel le devin fait son voyage 
rituel), autant elle semble aujourd’hui tombée en désuétude, et peu de personnes 
peuvent dire à quoi cette substance sert 3 . 

Le devin semble pétrir une boule de sa main, rajoute de l’eau, puis apparaît 
une bille grosse comme une graine de millet. Il la montre à l’assemblée, puis la 
pose sur un bout de son aspersoir qu’il passe sur ses assistants, l’autel, le 
tambour et enfin sur lui-même. Par ces gestes, il protège l’aire rituelle en 
arrêtant les hypothétiques flèches des puissances hostiles. 

Le devin effectue aussi les sorties de nàs, sorte de maux qu’il retire en mordant 
le ventre de la personne 4 . 


10) “Tuer” l'esprit du jeu 

Si la divination révèle que le foyer était souillé, le devin devra aussi se charger 
de “tuer” l’esprit du feu, afin d’éliminer toutes les souillures accumulées dans la 
maison. 


Cette opération est nommée mima seim. Mima est le nom de l’esprit du feu (il 
serait plus juste de dire esprit-feu) ; il vient de mi, le feu en kulung. Seim signifie 
“tuer”. On construit une sorte de gouttière en tronc de bananier qui va du 


1 Avant l’arrivée on donne au devin la calebasse de Purbe lorsqu’il arrive à Caridu (étape du 
voyage rituel qui correspond au territoire de la vallée de l’Hongu). Il la soulève et le rend à 
l’ancien qui le pose sur la place haute. La deuxième calebasse ( busumcham ) est remise lorsqu’il 
arrive à sa destination. 

2 N. Allen parle aussi, chez les Thulung, d’une préparation collante pour attraper les esprits 
(1976a: 119). 

3 Le seul cas d’usage dont j’ai pu entendre parler est raconté dans l’histoire de Purbe. 
Thamsobom était une sorcière qui jouait de nombreux tours aux habitants de son village, ce 
pourquoi un puissant devin l’aurait neutralisée en l’enfermant dans un trou qu’il aurait refermé 
avec sa substance magique khow. On raconte aussi que Sitakau et Thamsobom fuyant la vallée par 
un tunnel qui débouchait sur la Sankhuwa-Sabha, auraient bouché ce tunnel avec le khow. 

4 L’opération nécessite aussi danses et arrachages des feuilles de châtaigniers au-dessus du 
tambour. On le fait à la Source. Dans une des séances à laquelle j’assistais, à ce moment, le devin 
enleva les cornes de mauvais mort en en sortant deux boules noires (mais les mauvaises langues 
disent qu'il les cache d'abord dans sa bouche...). 
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tambour du devin au foyer. Puis, toutes les lumières ayant été éteintes, le devin 
verse à sept reprises de l’eau dans le feu. Le feu, en mourant, emportera avec lui 
les souillures de la maison. Les cendres du foyer seront alors ramassées, puis on 
ira les jeter dans un ruisseau (ou parfois dans la rivière Hongu, ce qui nécessite 
alors de faire le rituel hoplong pour l’esprit de cette rivière). On allume un 
nouveau feu à l’ancienne (c’est-à-dire à l’aide de pierres frottées sur du métal, 
allumettes et braises étant interdites). Dans la vallée, seuls les devins rai 
pratiquent ce genre d’opération (même si un tel traitement rituel du feu, par son 
extinction, n’est pas spécifique à ce groupe ; voir par exemple Macfarlane pour 
les Gurung ; 1981 : 120). 


11) U autel des planètes 

Si cette opération liée au feu n’est pas réalisée, l’assemblée s’attelle à préparer 
“l’éloignement des planètes”, travail qui forme l’une des caractéristiques des 
devins. Il faut alors construire dans la cour de la maison “l’autel des planètes” 
(grahako than N) ; voir le schéma neuf. 

On dresse dans la cour de la maison une branche de bananier (qui représente 
Yama râjâ, le roi des morts), suivie de neuf autres (sans considération d’espèce) 
qui symbolisent les neuf planètes (les sept planètes des anciens, plus râhu, l’éclipse, 
et ketu , la comète 1 ). On pose à côté une chèvre, un cheval et un éléphant 
confectionnés avec des tubercules et des branches. Parfois, une véritable chèvre 
est requise. Enfin, autour de l’autel, on dessine vaguement un personnage, ainsi 
que des astres. 

Le personnage dessiné est un démon ràkhsasa ou Yama Râjâ, le roi des morts 
de la mythologie indienne. Les astres (un soleil, une lune et la voie lactée qui 
représentent l’univers) sont dessinés avec de la farine de mais (s’il s’agit de la 
“planète blanche” ; mélangée avec du charbon de bois, s’il s’agit de la “planète 
noire”. Le devin indique en cours de séance de quelle planète il s’agit mais je ne 
sais pas selon quels critères, ni quel est le sens de cela). 

Dans la maison, le rituel reprend. On construit deux plats en feuille qui vont 
servir à recueillir les infortunes qui se trouvent dans le corps des membres de la 
maisonnée, et celles que l’esprit Sansâri aurait pu amener dans la maison. 


1 Som (la lune), mangal (mars), budha (mercure), guru (jupiter), sukra (vénus), sani (saturne), surya 
(le soleil). Notons néanmoins que personne ne sut me nommer correctement ces planètes. Tous 
omirent le soleil et Jupiter. On me parla, par contre, des Planètes Noires (khàlo). Blanches (seto) et 
du Monde (sansar). 
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Dans l’un des plats en feuille, on dispose des morceaux de ficelle qui auront 
auparavant servis à mesurer les corps des membres de la famille; cela est donné 
en échange du corps que les planètes cherchent à prendre 1 . Dans l’autre plat, les 
membres de la famille jettent à sept reprises des “graines de vérités” pour 
Sansâri, pour qui on brûle aussi quelques bouts de tissus imprégnés de beurre 
clarifié et disposés sur les bords du plat d’offrande. On dépose parfois quelques 
pièces d’argent. Ces paniers sont alors sortis (normalement, ce dernier plat 
d’offrande devrait immédiatement être jeté au loin, mais on attend 
généralement la destruction de l’autel des planètes et on les jette ensemble). 

C’est alors que toute l’assistance sort et s’installe autour de l’autel. La famille 
s’assied sur la véranda. A l’aide d’une longue corde blanche (faite à partir de 
neuf longueurs d’un mince fil), on relie le petit doigt de pied de chacun des 
membres de la famille à la branche de bananier ; ce sont des chemins. Le devin, 
au son des deux plats en métal, reprend ses incantations. Il invite les éléments 
pathogènes qui siègent dans le corps des personnes de la maisonnée à quitter 
ces corps en échange du sang des sacrifices qui leur sont destinés. 

Les membres de la famille jettent des graines de vérité dans le plat 
d’offrande qui se trouve placé à côté d’eux. On allume un morceau de tissu 
imprégné de beurre sur le dos de chaque animal (et parfois sur la branche de 
bananier) pour les “dédier” ( repcham ) aux esprits destinataires du rituel. 

Le devin tranche alors simultanément les cordes et le cou d’un poussin, cela 
tout en sifflant. L’assistance doit alors faire du bruit et s’agiter pour faire fuir les 
mauvaises influences, au grand plaisir des enfants qui courent, sautent et dansent 
au son des tambours. L’autel est alors rapidement détruit. 

Un homme hache violemment la branche de bananier, puis les trois animaux 
et les neufs autres branches. Lorsqu’une noix a été disposée dans l’autel, elle est 
brisée sur une pierre. Le devin étale un peu de sang sur le tronçon de bananier 
restant (après avoir regardé s'il y avait ou non des taches brunes dessus, la 
présence de taches étant de mauvaise augure). Les spectateurs piétinent 
rageusement tout ce qui reste, puis on engouffre tous les restes dans un panier. 

Il s’agit en quelque sorte d’un piège. On promet le sang d’une chèvre, d’un 
cheval et d’un éléphant, aussi de l’argent ; les planètes et autres infortunes, attirées 
vers ce lieu qui se présente vaste comme l’univers mais qui est en fait fermé d’une 
ceinture magique, passent par les cordes qui relient les membres de la famille à 


1 On mesure le corps de chacun des membres de la famille, d’abord de la tête au pied, puis 
l’écartement des bras, puis du coude à l’index, du pouce à l’index, et parfois en plus l’index seul. 
On parle alors de jiuko satta : “don en échange du corps”, soit un substitut sacrificiel du corps du 
commanditaire du rituel. 
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l’autel et se font piéger à l’intérieur une fois les cordes coupées, l’autel démantelé 
et les clous enfoncés. 


L’idée de piège n’est pas exprimée, mais acceptée par les gens lorsqu’elle est 
formulée. Cette opération est par contre spontanément comparée aux 
“présents” des Brahmanes (dan, qui désigne un rituel réalisé par les Brahmanes 
qui emportent avec eux les malheurs d’un individu ou d’une maison en échange 
d’argent), «les devins font des séances pour savoir où sont les planètes et 
comment faire pour ne pas avoir de problèmes, ne pas être malade, ne pas 
mourir. Alors ils font comme les Brahmanes, ils font dân. On leur donne de 
l’argent et en échange, ils partent avec nos malheurs. Et bien, les devins font 
pareil ; on met un peu d’or, un peu de fer, et de riz, du mais, du gingembre... 
tout! Quand on a tout fait, il dit : “toi, planète, pars !”. C’est pour déplacer 
l’ombre des planètes ». 


C’est enfin au tour de la maison d’être protégée, et elle aussi est fermée par 
quatre clous magiques (curwa, kil kirwa). 

Ces clous en bois, au nombre de neuf, sont préparés par les anciens pendant 
le rituel. Leurs pointes sont composées d’une à neuf entailles, tandis que leur 
tête est cernée de fils blancs et incrustée de déchets de métal (phalamko kil N). 

Le devin peut les “renforcer” avec de l'eau du calice et avec des cendres. Ces 
clous sont enfoncés à l’emplacement de l’autel et autour de la maison par les 
assistants, tandis que le devin jette dessus des pierres à briquets (dolsing dungd) 
mélangées à du déchet de métal, en récitant des formules de protection. « Cela, 
c’est pour que les mauvais esprits, sorcières, sorciers , ne viennent pas. Les 
enfants de Mahârudra [Mahâdev, Shiva, qui est connu pour être le maître des 
mauvais esprits], stoppez-les de l’eau ! Stoppez-les de la terre ! Du ciel ! De 
l’enfer ! Des sept terres ! Stoppez les sorcières et sorciers !... Pour cela, nous 
mettons des formules dans les clous 1 . Ensuite, on dit qu’ils ne viennent pas, 
c’est notre tradition ». C’est rêkhâ (N, ligne, marques de bon augure) ». 

Au son des tambours, une troupe s’éloigne vers une rivière, à l’écart du village, 
dans laquelle ils jettent les restes de l’autel pour qu’ils disparaissent au loin. Ils 
enfoncent un dernier clou devant le bord de la rivière pour fermer le chemin, et 
reviennent dans la maison. 


1 Cette pratique de mettre des clous (ou autre objets tranchants) près des ouvertures des 
maisons est fréquent au Népal, et ailleurs en Asie. 
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12 et 13) vérification (kharibow) et voyage rituel (natabom) 

Après une courte pause, la séance reprend par une confirmation ( khatibow) du 
précédent diagnostic. Le devin parle aussi de ce qu’il a vu lors de l’autel des 
planètes (voir dans le texte). 

Puis le devin exécute le voyage du retour, de la Source jusqu’à la maison. Il doit 
prononcer chaque nom de lieu et effectuer exactement les mêmes danses, mais à 
rebours, sous peine de perdre des âmes en chemin. 

14) Lm séance de guérison 

Pour finir, le devin exécute quelques actions relatives à la guérison (la plupart 
de ces pratiques ne sont réalisées que par les devins kulung). Les plus courantes 
sont les suivantes : 

L’arrachage des “cornes de mauvais mort”. Ce sont de petits points noirs 
que le devin extrait, à l’aide de feuilles de châtaignier, du front des malades 
après les avoir pincés. Ces cornes sont en quelque sorte déposées par les 
mauvais morts dans le corps d’individus, et se développent dans leur organisme, 
jusqu’à, si on ne les arrache pas avant, un accident qui fera de la victime un 
mauvais mort. Pour ce faire, le devin utilise un dispositif qui a été préparé en 
début de séance : il s’agit d’un demi-bambou coupé dans la longueur dans 
lequel on pose des feuilles (de kosiwa ?), de l’eau, et une espèce de sarbacane 
(faite dans un bambou fin) au milieu de laquelle on fait un petit trou pour y 
ficher une fleur d’aspersoir. C’est dans le demi bambou qu’il extraira les cornes 
de mauvais morts du front des patients. 

Le devin peut aussi réaliser le rite optionnel pomlastokhobeim (“nettoyer {béni) 
l’échelle ( thoko ) du mort (pomlas )” ?). Sur l’auvent, on fabrique une petite maison 
sur pilotis dans laquelle on dépose, sur une feuille de bananier, du sarrasin 
bouilli et de la viande de vache. On enroule alors des fils de couleur rouge, 
blanc et noir (que l’on nomme kotmlungï), que l’on attache à la maison, puis 
que l’on fait passer au-dessus d’une poutre du plafond de l’auvent, que l’on 
enroule autour des gros orteils, puis autour de la tête du patient qui est assis 
dans la maison près du foyer, et que l’on fait revenir vers la maison. On pose un 
tissu de chanvre {jelemma ) sur les épaules du patient, tandis que ce dernier tient 
sa machette, la pointe au sol, le tranchant vers lui. Le devin récite alors tous les 
noms de morts qu’il connaît. Les esprits s’étant rendus dans la maison 
miniature, on coupera les cordes, les piégeant ainsi à l’intérieur, et on détruira la 
maison. 

D’autres pratiques de guérison encore être également réalisées : le devin peut 
appliquer une spatule métallique chauffée à blanc, qu’il aura auparavant léchée, 
sur le dos d’un malade ; purifier les corps en secouant au-dessus des feuilles de 
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châtaignier qu’il a enflammées ; il fait réintégrer les âmes égarées qu’il aura 
aperçues... 

15, 16, 17) Dopagepour rejeter les infortunes (sappomj, rituel aux Déesses et 

levée de l’autel. 

Puis le devin effectue sappom , ce qui désigne le voyage jusqu’à l’Embouchure où 
il renvoie de la vallée les infortunes et construit, par le mttddum , une barrière qui 
les empêcheront de revenir, coupe huit branches de châtaignier, et revient. 

Enfin, le devin doit remercier à nouveau les déesses (Deviphukarnu N), et son 
esprit électeur. Cette séquence, si elle ne concerne plus la guérison et les patients, 
n’en est pas moins assez longue. 

Puis le devin et son assistant défont l’autel et rangent tous les instruments du 
devin dans son panier. Défaire l’autel fait partie du rituel et est accompagné 
d’incantations, de salutations et de danses. Les anciens et le devin se congratulent 
mutuellement. Vers une heure du matin (si la séance fut rapide), trois heures (si 
elle fut longue), vers cinq à six heures s’il s’agissait d’un grand muddum , le rituel 
prend fin et laisse place à des discussions entre les quelques membres restant. 
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ANNEXE 9 


L’HOROSCOPE, LES PLANETES ET L’INFORTUNE 


Dans la liste des causes possibles d’afflictions (que les séances divinatoires se 
donnent pour principal but d’éloigner), on place aussi ce que l’on désigne par les 
termes népali graha, graha-dosa ou kharko. Graha signifie littéralement “planète” ; 
graha-dosa , “les mauvaises planètes” et kharko , “la mauvaise influence des 
planètes”. 


Quand on ne parle que de dosa (peut-être de dos, sk. Dojah : faute, 
culpabilité), on désigne alors une série de malheurs : « je me suis coupé, c’est 
une dosa. Si une vache meurt aussi, la maison brûle, c’est une dosa... Dosa, c’est 
la série. Quand il se produit un malheur, ils viennent en série. Les malheurs 
entraînent la dosa. Ces mois-là [il est des mois propices aux séries de malheurs], 
quand une vache meurt, un homme aussi peut mourir ». On peut donc aussi 
traduire graha-dosa par série de malheurs, et kharko-graha (comme kharko ou graha 
employé isolément) par “infortune”. 

L’astrologie, pour les Kulung, ancre le destin des hommes dans le ciel et dans 
le mouvement des planètes. Elle revoie à l’idée de destin, qui explique cette 
référence au terme de kharkho , qui vient certainement de khargo (période critique, 
danger, lié à l’horoscope ; khargo kàtnu : échapper au danger). Cette référence aux 
planètes est courante lors des séances divinatoires : on parle alors de « l’ombre des 
planètes qui donne des problèmes », ombre qu’il s’agira d’éloigner. La référence 
aux planètes renvoie à l’astrologie et aux horoscopes, certainement empruntés aux 
Indo-népalais. Sans développer la question, notons tout de même le succès 
récurrent qu’a l’astrologie en Asie, souvent apportée par les prêtres hindous ou 
bouddhistes, auprès des populations des marges. C’est une des principales voies 
de pénétration de l’hindouisme et du bouddhisme. 

« Horoscope epistemology becomes a bridge between what is felt to be 
known experientially and universal Buddhist conceptions, which are not so 
known. The horoscope predicts the time of suffering for each person. The 
lama’s exorcism seizes on these crisis points and links them to an ethical causal 


498 



sequence. Critical events of suffering that recur in cycles are turned into visible 
of a linear sériés of karrnic rétributions » (Mumford 1989 : 160) 

On remarquera aussi que cette idée de puissance impersonnelle influant sur le 
destin des humains est relativement étrangère aux Kulung, ce qui explique que 
tout le vocabulaire relatif à ce domaine soit en népali. 

Plusieurs expression kulung m’ont été traduites, en népali, à l’aide du terme 
de graha. En dehors de celles qui concernent l’infortune en général, on trouve 
une constante référence aux épaules ( bowto , terme que l’on retroue dans 
bowtokerlam — kerm : frapper) : « les graha se battent » (se dit en cas de conflits 
entre deux individus) ; bowtowatte ( watte : séparer en deux, être en désordre) : « les 
graha sont faibles » ; bowtokhenge (khenge : être violent) : les planètes ne vont pas 
ensemble (graha namilnu N, se dit par exemple en cas de mésentente ou de 
conflit entre deux individus). Pour les Kulung, les épaules représentent la force, 
physique et morale de l’homme. C’est aussi le siège des esprits auxquels les 
hommes rendent périodiquement culte. Chez les Kulung, cette puissance 
céleste, impersonnelle et inaccessible que sont les planètes, est associée aux 
épaules des individus, c’est-à-dire qu’elle est incarnée et personnalisée. Cela est 
peut-être révélateur d’une différence de conception entre le mode 
d’interprétation local et celui des grandes religions. 

Reste que si la référence à la notion de graha dépersonnalise et decontextualise 
les causes de l’infortune, elle n’implique pas moins un lien à l’individu. Les 
discours des devins laissent ainsi penser que chaque personne à son étoile, et qu’il 
existe entre elles des relations qui peuvent être conflictuelles. Ainsi, la planète 
d’Untel peut faire de l’ombre à une autre, rendant alors malade cette personne. 
C’est ainsi qu’un devin, lors d’une séance divinatoire, diagnostiqua la perte de 
vitalité d’un enfant, arguant que la planète de sa mère lui faisait trop d’ombre. 
Mauvaise étoile, faire de l’ombre à quelqu’un, on retrouve ici un vocabulaire de la 
chance et des relations humaines que nous connaissons bien. 


1 Sur la différence d’interprétation entre les auto-diagnostics et ceux effectués par les devins, 
voir aussi Fisher 1989 : 10. 
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ANNEXE 10 


LE CALENDRIER KULUNG 


Y a-t-il un calendrier kulung ? 

Les Kulung de Katmandou se plaisent à exhiber un calendrier spécifiquement 
kulung, avec des noms de jours, de mois et de saisons qui leur sont propres. 
Néanmoins, le très faible usage de ce vocabulaire dans les villages (seuls certains 
noms de saison et, parfois, de mois, sont prononcés dans le cadre de rituels) et 
leur correspondance parfaite avec le découpage du calendrier luni-solaire en 
vigueur au Népal laisse douter du caractère ancien et spécifique de ce découpage. 

Le découpage de ces mois est donné comme équivalent aux mois du 
calendrier népalais. Le nom de ces mois est donc donnés dans le même ordre, 
de àswin (septembre-octobre) à bhâdra (août-septembre) : khandiri, tekari, sawal 
cakcakur ; losappa, lonamma, hais, botongali, lila, sila, bul, gila. 

Ces noms de jours sont, du lundi au dimanche : lalei, dudulo, vibalei, parulei, 
ruwalei, ruleima, ninamma. Il est facile de voir que ces termes sont des créations 
calquées sur la correspondance astrologique des noms de jours indiens avec des 
astres (correspondance qui correspond aussi à notre calendrier), c’est-à-dire, du 
lundi au dimanche : la lune, mars, mercure, jupiter, vénus, Saturne, le soleil. 

Ainsi, pour traduire le lundi, le mot kulung utilisé est le terme lune ; le jeudi est 
traduit par parulei , en référence à Paruhang, associé à Jupiter ; ruwahei renvoie à 
ruwo, qui est, dans le mythe, associé à Vénus ; ninamma vient de nam, le soleil, et 
traduit donc le dimanche, etc.Le nom des saisons correspond aussi au 
découpage en sic périodes du calendrier népalais : 

- de mi-juillet à mi-septembre, c’est la saison des pluies (varsâ N), que les 
Kulung nomment yenam 

- de mi-septembre à mi-novembre, c’est l’automne ( sarada N) que les Kulung 
nomment thonam 

- de mi-novembre à mi-décembre, c’est l’hiver ( hemanta N) que les Kulung 
nomment cunam 

- de mi-décembre à mi-février, c’est le frimas (. sisira N) que les Kulung 
nomment lonam 

- de mi-février à mi-mai, c’est le printemps ( vasanta N) que les Kulung 
nomment holnam 

- de mi-février à mi-mai, c’est l’été ( griçma N) que les Kulung nomment hitinam 
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Y avait-il autrefois un découpage du temps propre aux Kulung ? Il est 
évidemment difficile de répondre à ces questions. On notera toutefois qu'un 
certain découpage en quatre périodes se dessine à l'observation des moments 
importants du calendrier. Ces quatre périodes qui rythmeraient ainsi le calendrier 
sont les suivantes. 

Il y a le mois d 'âswin (sept./oct.), dont le début marque généralement le plus 
important rituel tos : jabung tos, mais aussi la fin des pénibles travaux agricoles de la 
mousson. C’est, pour les Kulung, le temps de l’ouverture. 

Puis, en janvier, vient le solstice d'hiver (lorsque les jours recommencent à se 
rallonger) et qui aurait marqué, pour certains Kulung, le début de la nouvelle 
année. On nomme cette période nam-atte , « le retour du soleil ». C'est aussi la 
période des rituels de protection du bétail, car celui-ci est alors ramené dans le 
village. 

Arrive ensuite le mois de mars (phâgun/ caitra), qui correspond généralement au 
nàgpanchamï , à la pleine lune de candi, et qui est l’occasion de nombreux rituels : 
les rituels aux devï/mahàdev (de village et d’enfant), les rituels aux esprits 
électeurs des devins et les pèlerinages. 

Vient enfin le mois de juillet, qui marque le début de la mousson, la réalisation 
du rite capbey tos et des nombreuses interdictions qui s’en suivent. Le solstice d’été 
tombe aussi ce mois ci. C’est le temps de bascule de la saison montante à la saison 
descendante. 

Le calendrier économique et rituel des Kulung 1 

Nàg panchamï (“le cinquième jour [du mois de sràvan —juillet/août] des 
serpent”), qui correspond à peu près au solstice d’été, vient de passer ; c’est le 
début officiel de la saison descendante ( 'bukunam-botonam K, ubauli N). Les pluies 
diminuent d’intensité et les orages se font plus rares. Après les grands 


1 Pour une comparaison avec le calendrier des Indo-népalais, voir Gaborieau 1982. 
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rassemblements de pèlerinage {mêla N) de la pleine lune de rikhi tar (ou janai- 
pumima ) où tous les devins, suivis de la population, vont rendre un culte aux 
déesses des hauteurs, l'interdiction pesant sur la réalisation de rituels se relâche. Il 
s'agit de la première activité de détente depuis cette période d'interdits qui débute 
mi-juin par le rituel de capbey tos, en même temps que commence l'intense activité 
agricole. Quelques semaines plus tard, vers la mi septembre, la période 
laborieuse, ses dangers et ses interdits sont définitivement clos par l’ouverture du 
rituel des “fleurs de récoltes” (jabung tos). Lors de cette période de renouveau ont 
lieu les festivals pan népalais de dasaï et tihdr. Le mois de la soudure (/ khandinasoj 
N, setp./oct.) reste à passer, mais les récoltes mûrissent, le travail diminue ; les 
récoltes débuteront le mois suivant. Progressivement aussi le bétail sera ramené 
des pâtures et l’on réalisera le rituel de protection du bétail {gàï ko dhup) . Le mois 
de kdrtik (oct./nov.), comme celui de caitra (mars/avril) est un “mois noir”, un 
mois où chaque petit malheur risque d’en entraîner d’autres. Autour de mi- 
décembre/ mi février, le bétail sera mis dans les champs pour la fumure 
(champs dont on s’attachera aussi à réparer les murets). Vers décembre, les 
récoltes sont finies et les greniers remplis. C'est aussi autour de cette période, lors 
de la pleine lune de dhanya , que les devins rendent culte à leur esprit électeurs. Le 
solstice d’hiver marque le retour du soleil (la saison est nommée nam-atte , “le 
retour du soleil” 1 ) mais aussi le cœur de la saison sèche. Les mois de 
décembre/janvier et de février/mars sont les périodes propices au mariage. 
Février/mars est à nouveau le temps des plantations et des nouveaux départs du 
bétail vers les pâtures. L’arrivée de sripanchamï (janvier/février), qui correspond à 
peu près au solstice d’hiver, marque le début officiel de la saison montante 
{chekunam-donam K, udauli N). Avant que les membres des familles ne se séparent 
à nouveau (certains partant vers les pâtures ou le portage) et tandis que tous se 
trouvent en forêt pour la coupe du bois, on fait les rituels aux esprits forestiers 
(on dit que ces derniers “frappent” surtout lors de la période s’étendant de mi- 
février à mi-mai, phdgun à baisâklb) . Puis arrive, alors que le maïs grandit et que 
commence le sarclage de son champ, le second rituel agraire, jao tos, vers mi 
mars. Le prochain événement rituel attendu sera autour de mai. C’est alors, avec 


1 Ce temps serait marqué par l’interdiction faite aux poules de couver leurs œufs pondus avant 
cette période. 
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la pleine lune candi , le temps pour les devins de rendre à nouveau culte à leur 
esprit électeur, de réaliser tous les rituels aux Devï et aux Mahàdev et/ou de faire 
les pèlerinages dans les hauteurs. Les gens s'empressent aussi de réaliser leurs 
derniers rituels (les séances divinatoires, le rituel Aitabâre — réalisé collectivement 
à Chemsi, il doit être exécuté dans cette période) avant capbey tos , le dernier des 
rituels tos , qui marque le début de l'interdiction sur les rituels. De mi juin à mi 
août (d 'asdr à sàuti), plus aucun rituel ne sera réalisé et ces mois pluvieux seront 
entièrement consacrés aux durs travaux de récolte du sarrasin et de plantation, 
puis de désherbage, autour du millet et du riz. 
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ANNEXE 11 


L’USAGE RELIGIEUX DES PLANTES 


Les plantes jouent un rôle important dans la vie rituelle kulung et entrent dans 
la composition de la plupart des autels. 

Les courges sont utilisées comme des récipients à bières, les feuilles de 
bananier comme des nattes, les feuilles de gonsipow pour faire des assiettes 
rituelles, les épines de lianes sauvages pour crever les yeux et percer les pieds 
des mauvais morts, les lianes épineuses rudra gongerwa comme battant du 
tambour, les graines de rudrà (de l’arbre alaecarpus ganitrus) composent le collier 
du devin, le curcuma sauvage (traduit par “rhizome”) est utilisé comme élément 
de divination, des branches de serbo (thysamolena maxima ou thjsanaleana agrestis) 
sont prises pour faire fuir les sorcières, des branches de tisiwa pour frapper les 
mauvais morts, les feuilles d’artémises ( sibuma K, titepâti N artemisia vulgaris) pour 
purifier les objets et les branches de différents arbres pour faire les fanions... 

Parmi ces plantes, les feuilles de châtaignier jouent un rôle tout particulier : 
bénéfiques, elles sont associées aux ancêtres et se retrouvent dans toutes les 
opérations magiques qui interviennent dans les récits mythiques. 

Elles sont utilisées dans les rituels tos (comme bouquet dans les mains du tos 
nokcho qui donne une branche à tous les participants), dans les séances 
divinatoires (ces branches font partie des végétaux servant à la protection du 
devin ; elles composent le bouquet accroché au-dessus du tambour et celui mis 
dans le calice du devin), pour les rituels de Wayome et Dolemkhu, de Purbe 
(dans les calebasses, autour des arceaux de l'autel et dans la main de l'officiant 
pour rattraper les âmes), etc. Ces feuilles servent aussi à rappeler les âmes et ont 
un rôle purificateur. Elles interviennent plusieurs fois dans les récits mythiques 
(c’est avec elles que Nâgi et Paruhang créent les premiers êtres, que Ninam 
Riddum ressuscite son fils tigre, etc.). 

L’usage de certains végétaux peut être lié à des êtres particuliers, que ce soit au 
niveau rituel ou dans les récits mythiques. 

Le rituel Ætabâre se fait au pied des arbres yoshipo ; le beljam, sorte de 
graminée sauvage, sert lors du rituel au Nâgi ; le poivre ( Iwân-maric , “girofle- 
poivre”) et le bétel (pân-sûpari N, “bétel-noix d’arec”) sont pour Sikârï et 
Burheni ; le bon (sorte de légume) pour Indra, le gingembre pour Wayome, 
Dolemkhu et Purbe, les feuilles de bambou pour Manang, et de l’artémise pour 
beaucoup d’entre eux. Le rôle de ces végétaux oscille souvent entre celui 
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d’offrandes et celui de marqueur identitaire de l’esprit auquel ils sont associés. 
Parmi celles identifiées dans le mythe, il y a la feuille de gungsipaw sur laquelle 
Paruhang déposa sa semence, l’herbe bairipco d’où sortit la première créature 
vivante, l’épineux rudra-gongerwa qui fut le premier mauvais mort... 


Tableau 22. Récapitulatif des principales plantes à usage rituel 


Nom kulung 

Nom népali 

Nom français ou 
anglais 

Nom scientifique 

Usage rituel et origine 

uepo 

aule katus 

châtaignier 
(castanopsis tribloides) 

Intervient dans les rituels tos, les séances 
divinatoires, tous les rituels domestiques. Il 
apparaît dans le mythe comme doté de 
pouvoirs magiques. 

tisiwa 

aule kâulo 

sorte de plante 
épineuse ipersea 
gamblei ou machilius 
gamlei) 

Utilisée dans les funérailles de mauvais morts. 
Plante née de Ninam Riddum, du fait de la 
malédiction de Paruhang. 

belja?>j 

p 

sorte de graminée 

Plante spécifiquement liée au Nagi, raisons 
inconnues 

supla 

(dans la jungle : 
saptobo , dans sa 
fonction magique: 
sumnirom) 

kiicur 

curcuma sauvage 
(curcuma angustifolia ) 

Sert à la réalisation des grandes divinations (lors 
des rites sultabop, dedam, cintâ ). C’est avec cette 
racine odorante que Moapa exécuta la première 
divination 

sibuma 

titepâti 

Artémise ( artemisia 
vulgaris) 

Nombreux rituels (muros, hoplong, etc.). Usage 
purificateur. Sert aussi à la fabrication de la 
levure 

yosipo 

cilâune rûkh 

arbre needle mod 
(sebima wallichiî) 

Sert d’autel à Aitabâre, qui serait mort pendu à 
cet arbre 

wabom 

cindo 

Calebasse, courge 
évidée 

Utilisé comme récipient de bière dans de très 
nombreux rituels 

lingopo 

kerâ ko pât 

feuille de bananier 

Sert comme présentoir d'offrandes (Purbe, 
Bhimsen...). Elle est utilisée surtout pour son 
aspect pratique. On dit aussi que les bananiers 
plantés près des maison éloignent les maux 
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bairipco 


gongsipo 


titiso kawuke, rudra- 
gongenva 

serbo 


sans 


khar siru 


? 


Kukur-dainu 


ambriso 


mdra 


sorte d'herbe à 
paillote (imperata 
arundinacia ou 
imperata arundinacia 
latifolia ou 
Saccharum 
spontaneunî) 


? 


plante épineuses, 
ronces 


thysamolena maxima 
ou thysanaleana 
agrestis 

graine issus d’une 
variété d 'elaeocarpus 


Cette herbe germa de la motte de terre qui s’est 
formée à Diritti, et c’est en son sein que naquit 
Hohorem, mère de Ninam Riddum. Cette 
herbe est, dans les mythologies hindoues, 
parfois associée à Shiva. Le nom de KàshI 
(Vanârasï ou Benarès), viendrait peut-être du 
nom de cette herbe (Frédérique 1987) 

Imperméable, large et solide, cette feuille sert 
de parapluie, à fabriquer des récipients lors des 
rituel et elle servit à Paruhang pour y déposer le 
sperme qui permit de concevoir Ninam 
Riddum 

Cette plante est présente dans certains mythes ; 
les Kulung en font par ailleurs les battants des 
tambours 

Utilisée dans les séances divinatoires, elle est 
considérée comme éloignant les sorcières 


Composent les colliers des devins ; ces graines 
sont aussi liées à Shiva et aux renonçants 
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ANNEXE 12 


LES RITUELS DE PASSAGE 


Les rituels de passage sont, chez les Kulung, relativement peu importants 1 . En 
ceci, les Kulung contrastent fortement avec les Indo-népalais, chez qui de tels 
rituels jouent un rôle central dans le marquage des différentes étapes qui 
marquent la vie d’un individu. On présentera ici très brièvement les rituels qui 
peuvent se ranger dans la catégorie “rituels de passage” et qui ne sont pas 
présentés dans le corps de la thèse, c’est-à-dire les rituels liés à la naissance et 
l’enfance, le mariage, et l’inauguration des maisons. 

La naissance 

L’accouchement est très peu ritualisé. La femme accouche dans un coin de la 
maison où il n’y a pas de passage et doit y rester quatre jours après 
l’accouchement. C’est la femme elle-même qui coupe le cordon 2 . Durant ce temps 
(comme durant l’accouchement), on ne peut toucher ni la femme, ni l’enfant, qui 
sont impurs, mais toute visite, d’hommes comme de femmes, est possible. 

A propos de la naissance, on peut aussi préciser qu’il n’est pas de position 
spécifique requise pour l’accouchement. La position dans laquelle sort l’enfant 
ne semble pas avoir d’importance. Il n’est pas de techniques pour savoir quel 
sera le sexe de l’enfant (mais on dit qu’avoir ses règles pendant la nouvelle lune 
est signe que ce sera une fille, et les avoir pendant la pleine lune que l’on aura 


1 Les rites de passages ont pourtant été pris par certains auteurs (Toba 1992, Singh 1993, 
Gautam et Thapa-Magar 1994) comme un élément caractérisant les pratiques rituelles rai. En 
effet, la plupart de ces rites (tous ceux qui concernent l’enfance) étant des emprunts aux 
populations indo-népalaises, les manières de les nommer et les pratiques ne varient pas beaucoup 
selon les différents groupes rai, ce qui n’est pas le cas des rituels spécifiquement rai. 

2 Notons que, comme il semble fréquent de par le monde, on ne doit pas couper le cordon 
ombilical avec un instrument en métal, mais avec un morceau de bambou affûté (de fait, tous ne 
respectent pas cette règle). Le cordon et le placenta seront ensuite placés dans un bambou creux, 
que l’on accroche ensuite dans un arbre, pour ne pas, dit-on, que les animaux les dévorent. 
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un garçon). Avoir des jumeaux est plutôt positif, mais on dit leur chance de 
survie plus faible. Enfin, il n’est pas de règle concernant l’allaitement (entre dix 
mois et quatre ans, selon la naissance du second enfant). 

Suite à cette période de réclusion, les membres de la famille se lavent et lavent 
la maison, tue un poulet et font la fête. C’est ce qu’ils appellent mvdran , du nom 
des cérémonies brahmaniques liées à la naissance. C’est en ce jour de fête que le 
nom est donné à l’enfant, généralement par les membres de la famille, mais on 
consulte parfois l’horoscope, voir en faisant appel à un brahmane. 

Il n’est aucun rituel lié à la première coupe de cheveux (mais elle ne doit pas 
avoir lieu avant l’âge d’un an, sinon l’enfant risquera de tomber malade, dit-on), ni 
pour le jour où l’enfant mange sa première nourriture solide. Par contre, si la 
première dent survient à huit mois, il est d’usage que les parents de la femme 
remettent une tikà à l’enfant et lui offrent quelques piécettes. 


Le mariage 

C. Macdugal (1979) a montré que, chez les Kulung, le mariage n’est pas un 
événement, mais un processus. Deux principales cérémonies le marquent : le 
premier mariage (sagun N “offrande auspicieuse d’aliments”) et le mariage final 
janti N “procession de mariage”). 

Suite au premier mariage, l’union et les relations sexuelles sont légitimes, 
mais la femme reste liée à sa famille et à sa maison natale (où elle peut 
continuer à vivre pour un temps). Ce lien entre l’épouse et sa propre famille se 
traduit par deux éléments principaux : l’union peut être rompue (et ces divorces 
ne sont pas rares — ce qui implique le remboursement des frais) ; si l’épouse 
décède, son esprit sera déposé sur l’autel domestique de ses parents (qui auront 
la charge des rituels funéraires). Le mariage final est donc l’occasion de 
formaliser les nouvelles formes de relations entre les partis et d’officialiser les 
nouvelles terminologies d’adresse [sainu N). 

Le mariage final (janti N “procession de mariage”), qui peut être réalisé des 
années après le premier mariage, scelle définitivement l’union. 

Si la femme conserve toujours son appartenance au clan de son père, en cas 
de décès, son esprit sera déposé sur l’autel domestique de la maison de son 
mari. On entérine l’appartenance de la femme à son mari (dhdran katnu N : 
“couper l’appartenance”). C’est à ce moment que le prix de la fiancée est 
donné ; il est alors partagé en de nombreuses formes de payement qui sont 
attribuées à l’ensemble du clan localisé de la future épouse. C’est alors que la 


509 



famille du mari paye une dot en vaisselle aux parents de la mariée, que les frères 
de la mariée offrent à cette dernière toute une série de biens qui seront sa 
propriété, et qu’ont lieux les échanges de taxes duri et maukspaisa. 


Notons aussi qu’il est deux formes de mariage : le mariage officiel, par 
demande (sur K, magne bihd N) et par enlèvement (sur lapam K, cari bihà N) 1 . 

Le mariage par enlèvement se fait lorsque les futurs époux décident eux- 
mêmes leur union. Le garçon et ses amis emmènent alors la fille chez eux et 
font prévenir les parents par deux intercesseurs (qui ne sont alors pas qualifiés 
d’intermédiaires). Devant le fait accompli, deux solutions s’offrent : soit les 
parents de la fille refusent la situation, mais si la fille est d’accord, ils ne peuvent 
rien faire et, de fait, le mariage est entériné ; soit ils acceptent la situation, et on 
organisera la première cérémonie de mariage (sagun K, sâinu N) mais de manière 
beaucoup plus succincte que lors d’un mariage par demande. 

Ces deux formes de mariage sont à peu près équivalentes en fréquence, avec 
peut-être une légère prédominance pour le mariage par demande. Le principal 
avantage du mariage par enlèvement est qu’il court-circuite toute une partie des 
formalités ; il est donc plus simple, et peut coûter moins cher. 

Dans l’échange de femmes, le donneur est considéré comme supérieur au 
preneur (les Kulung disent que, du fait du lien supposé fort qui existe entre sœurs 
et frères, ces derniers rechignent à laisser épouser leurs sœurs 2 ). Cette supériorité 
reste néanmoins peu marquée, et le gendre (, kokpa ) n’a pas d’obligations rituelles. 


1 Les gens distinguent généralement deux formes de mariage par enlèvement : une ancienne 
forme de mariage par rapt réel, qui se faisait sans le consentement préalable de la fille, et qui n’est 
plus pratiqué, et celui où la fille est informée, et qu’ils nomment alors aussi mariage d’amour. Le 
mariage par rapt est très rare ; il peut avoir lieu de deux manières. 1) Le futur mari s’arrange avec 
le père de la fille qu’il convoite sans en informer cette dernière. L’enlèvement de la fille est donc 
convenu. 11 faudra ensuite la convaincre en lui offrant de nombreux biens pour qu’elle accepte 
l’union. Ensuite, on enverra deux personnes faire un bref premier rituel de mariage, sagun , avec 
les parents de l’épouse enlevée 2) Il peut arriver que, ni la fille ni les parents ne sont au courant de 
l’enlèvement de la fille. Il faut alors arriver à convaincre la fille d’accepter. Mais la famille de la 
future épouse, courroucée, peut intenter un procès, et ce type d’union peut devenir très coûteux 
pour son instigateur. Pour une description des mariages par enlèvement chez les Limbu, voir 
Sagant 1970. 

2 Ce lien est particulièrement réaffirmé lors de certains rituels, comme les funérailles 
(Macdugal 1979 : 127) ou l’inauguration de la maison (Gaenszle 1992 : 203) ; par ailleurs, un 
homme peut requérir l’aide de ses sœurs et de leurs maris pour les travaux agricoles qui 
nécessitent une main d’œuvre nombreuse. 
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Khim jerm : le rituel d’inauguration de la maison 

Le rituel d’inauguration de la maison peut se dérouler dès que la structure du 
bâti est mise en place. Le couple qui doit habiter la future maison doit être 
présent, il est bon qu’ils invitent leurs parents ; en dehors de ces derniers, toute 
personne qui désire assister au rituel le peut. La réalisation du rituel requiert la 
présence de deux anciens ; n’importe quelle personne au fait des incantations et 
des gestes rituels peut officier, à l’exception d’un parent maternel. 

Assis près du foyer, un ancien incise les deux coins du bec d’un poulet vivant, 
et fait gicler le sang sur le pilier de la maison, puis sur la poutre centrale. Il sort 
ensuite par la porte secondaire et fait le tour de la maison en passant derrière le 
déversoir, puis derrière l’autel domestique, jusqu'à la terrasse, et ce, toujours en 
faisant couler le sang sur la maison. Puis il revient dans l'autre sens jusqu'à la 
porte centrale, rentre dans la maison, va jusqu'à la place haute, puis tue le poulet 
en l'assommant. L’animal sera ensuite consommé. Une fois la maison maculée de 
sang, le second ancien entreprend le rituel de libation au foyer, qu’en quelque 
sorte il inaugure, et dépose la prospérité sur l’autel domestique. 

Lors de ce sacrifice, les incantations parlent du récit de fondation de la 
première maison par Khokcilip et Wehilim, et notamment de la mort de leur 
enfant qui, en tombant dans le trou creusé pour le poteau central, fut écrasé par 
ce dernier mais, par là, le fit tenir. Le sang du poulet est donné en échange du 
sang de cet enfant (les enfants sont d’ailleurs interdit dans la maison tant que ce 
sacrifice n’a pas été fait, de peur qu’ils subissent le même sort. Le reste des 
discours incantatoires porte sur des demandes de protection de la maison. 
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ANNEXE 13 


LES FUNERAILLES 


Les funérailles s’échelonnent généralement sur plus d’une semaine et 
comprennent deux rituels : la mise en terre ( misia , de mis : humain, et sie : mourir) 
et le départ de l’esprit du mort (silum kaim ), séparés par une période consacrée au 
nourrissement du mort et clos par la construction d’un banc de repos. Ces deux 
rituels sont organisés autour d’un objectif délicat : à la fois contenter le mort (qui 
se dit cap, kuyamma mayamma en parler ancien), et en même temps le forcer à 
accepter son statut. Car le mort ne veut pas partir de ce qui fut son domaine, ses 
proches, ses biens. Il faut lui faire entendre raison, mais aussi le menacer. Ce 
qu’est l’esprit du mort n’a plus grand chose à voir avec ce qu’il était de son vivant. 
Homme ou femme, paisible ou belliqueux, quelles qu’auraient été l’identité et la 
personnalité de la personne, l’esprit du mort sera perçu comme une “volonté” 
courroucée. Le plus dangereux étant qu’il est censé chercher à tromper sa solitude 
en emportant quelques âmes pour s’en faire des compagnons. Le contentement 
du mort passe avant tout par des dons de nourriture, dons qui sont au cœur du 
rituel. Il passe aussi par des paroles apaisantes, mais raisonnantes. Il s’agit aussi de 
faire de lui un bon mort, en lui faisant respecter la procédure prescrite par les 
ancêtres : on lui fera parcourir en sens inverse la route empruntée par ses ancêtres 
depuis l’origine du monde, puis on le ramènera vers la vallée, déposant ses 
ossements ancestraux en un autre lieu, lui faisant boire de l’eau et se reposer, 
avant de le déposer finalement dans la grotte des ancêtres, en lui disant de n’en 
point bouger jusqu’à ce que l’on l’appelle lors des rituels tos. 

1) Misia ou l’homme mort 

Préparatifs et lachom. 

Rapidement après que la mort soit constatée, le mort est habillé de ses plus 
beaux vêtements et disposé sur la place haute, la tête tournée vers le déversoir si 
c’est un homme, sur la place des femmes, la tête vers le haut si c’est une femme. 
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C’est l’arrêt du souffle ( som ou mas K, sâs N) qui marque la mort. On dit 
alors msom khata ou msom katasa , “son souffle est parti” ou “son souffle s’est 
perdu”. Lorsque les Kulung utilisent la terminologie népali pour désigner 
l'esprit d'un mort, ils emploient le terme de Bhüt. Mais la langue kulung possède 
plusieurs termes qui permettent de nombreuses nuances, pas toujours de 
manière très claire, dans la désignation des esprits issus de morts. Juste après la 
mort d'un individu, on dira qu'il est devenu un cap. On parlera aussi de cap si 
l’on voit la fomie de quelqu’un de vivant, mais qui s’avère être une illusion. La 
personne qui a été vue n’en aura alors, dit-on, plus pour longtemps. Ces 
apparitions de personnes peuvent aussi être nommées sikla , mais alors, cela 
n’est pas signe d’une mort prochaine 1 . Les cap sont dits pouvoir se manifester 
par des bruits inconnus ( dilm ) dans les quelques jours qui suivent la mort. Par 
contre, si l’on voit en rêve un mort, récent ou ancien, on parlera de pomlas (c’est 
généralement signe que la mort est proche ; on se protège alors par une 
formule 2 ). 

On prévient alors les voisins, et l’on appelle l’officiant ( lachocha , que j’appellerai 
dorénavant le “psychopompe”) et ses assistants ( mosocha ). Si la mort survient en 
soirée et qu’il est trop tard pour débuter le rituel misia, le défunt sera veillé 
jusqu’au lendemain par ses proches. 

Ces derniers doivent être des proches alliés, soit des fils ou maris de sœurs, 
de sœurs de père, de filles, c’est-à-dire des preneurs de femme à la génération 0, 

-1, +1. Si les personnes requises sont injoignables, on fait appel à n’importe 
quel parent par alliance, alors appelé t/iokscha. Le plus important est que ce rôle 
ne soit pas joué par des membres du clan du mort (car, dit-on, auparavant les 
ancêtres ne respectaient pas cette coutume et l’esprit du mort arrivait et les 
frappait). Si le psychopompe n’est pas disponible, on appelle un ancien qu’on 
nomme alors wapweim (de wa : eau et prnim : faire boire). Si l’accès à cette 
fonction ne requiert pas d’autre spécificité que de connaître la procédure, peu 
savent faire ce travail. Il faut, dit-on, être un grand ancien, “être un peu 
psychopompe”, et cela d’autant plus que travail est, comme tout ce qui touche 
aux funérailles, considéré comme “mauvais”. 

La mort d’un individu interdit théoriquement aux proches du mort tous 
travaux des champs. Les funérailles concernent évidemment avant tout la famille 


1 Le terme est à rapprocher du Mewahang sùkla, à l’emploi plus fréquent, et qui désigne les 
ancêtres récents et réguliers, qui reçoivent un culte, notamment lors du nivdgi, c’est-à-dire 
l’offrande des prémisses du riz (Gaenszle 2002). 

2 konga bobimi camlomi tatona amseu gaje khokso : moi - apportant - homme de savoir - bras et 
mains (du pomlas) je coupe - lagaune , N (on parle aussi de l’existence d’un traitement à appliquer 
après que l’on ait fait ce genre de r èv&,pomlariimm). Pomlas semble désigner quelque chose de plus 
lointain et de plus impersonnel que le cap ; ce terme est, du reste, assez rarement employé. 
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proche du mort, mais aussi les membres du clan localisé, ces derniers devant 
apporter une demi-bouteille d’alcool et un panier de sarrasin. D’après 
C. Macdugal (1979 : 125), ce serait même toutes les maisons du village qui 
devraient se rendre aux funérailles et offrir une unité de grain. Mais de fait, et 
peut-être à cause de l’accroissement démographique des villages, en dehors des 
membres non affiliés, seuls les amis et les gens du quartier s’y rendent. Mais les 
funérailles peuvent être considérées comme un rituel public. 

Le psychopompe arrive et se prépare. Il officie sans autre costume qu’un 
couvre-chef, un turban croisé autour du torse, et un arc qui est son signe 
distinctif. La fonction attribuée à l’arc est d’éloigner les mauvais esprits tout 
comme, semble-t-il, l’esprit du mort concerné, qui pourraient frapper l’officiant. 

L’arc apparaît dans la mythologie comme l’outil caractéristique de 
l’humanité, puisque c’est le seul bien qui distingue le benjamin humain, Mini, de 
ses frères Ours et Tigre, les trois fils de Ninam Riddum. Cet arc a été donné à 
Mini par Paruhang, soit Shiva, et c’est grâce à lui que Mini assure sa domination 
sur ses frères, pourtant plus grands que lui. On dit que son arc, comme ceux 
que possédaient les ancêtres des Kulung, était fait d'os humains. 

Le mort ayant été enveloppé d’un tissu ( sikum ), le psychopompe (ou le 
wapweim) verse, à l’aide de la paille (pimsing) trois fois de la bière dans la bouche du 
mort. 


Le mort est donc enveloppé dans un tissu blanc. La tête est encapuchonnée 
( daulubom , de daulu : menton, bom : enveloppé 1 )- Puis on dépose le mort sur une 
civière (celemsi), sorte de plate-forme faite de deux fois huit bambous croisés 
(deux fois quatre pour un enfant de moins de huit ans). Cette civière est située 
le long du mur de devant ; le mort y est attaché, les genoux repliés et les mains 
le long du corps en position fœtale, la tête (un peu surélevée) vers le bas. On dit 
qu’auparavant, les morts étaient enterrés en position allongée, mais alors de 
nombreuses épidémies ravageaient le village ; les anciens ont alors essayé cette 
position, et les épidémies cessèrent. Ce genre d’explication expérimentale et 
fonctionnelle de la tradition n’est pas rare. Près de cette plate-forme, les 
personnes se rendant au rituel déposent un peu de bière et de sarrasin (ngeto). 
Les descendants du mort ne peuvent boire les bières apportées par les gens 
extérieurs à la famille. A la mort d’un homme, toutes les femmes avec qui le 
mort n’aurait pu se marier ne peuvent boire de ces bières, et réciproquement 
pour la mort d’une femme (Macdugal 1979 : 125). 


1 Ce tissu, qui rappelle celui que doivent porter les commanditaires du rituel d’augmentation 
de la force vitale ( saiponp , renverrait-il à la même idée d’augmenter la force vitale du mort ? 
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On cuit aussi du riz (capja, ou lakoja : “riz” ou “graine du mort”), dont une 
partie ira avec le mort, une autre sur la tombe, et une autre sera mise dans un petit 
panier et parfaitement lissée de sorte à ce qu’un arrondi parfait recouvre le panier. 
Ces opérations de nourrissement du mort ( silumkeim , “faire manger la tombe”) 
sont centrales. Puis l’officiant entame ses récitations, accompagnées des cris 
réguliers et monotones des deux assistants mosocha qui se tiennent debout, l’un à la 
tête et l’autre aux pieds du mort. L’un porte un arc et l’autre sa machette ( kukuri 
N), avec lesquels ils fendent l’air. 

Ce geste est parfois interprété comme une tentative d’intimidation de l’esprit 
du mort qui rôderait dans les parages. Pour d’autres, il sert à faire fuir 
d’éventuels mauvais esprits qui voudraient attraper l’esprit du mort ; quoi qu’il 
en soit, ce geste explique le nom de ces assistants, qui vient de moso : menacer 
en criant. Certains disent que ces cris, HUI !, HUI ! imitent le son d’une flèche 
tirée. On emploie, pour décrire cet ensemble d’opérations qui ont pour but de 
faire comprendre au mort que sa vie sur terre est finie et qu’il doit partir, le 
verbe kodiam , “menacer, éduquer” (comme un parent à ses enfants). Le 
psychopompe finit en plaçant dans la bouche du mort de la bière et du sarrasin 
empaquetés, en guise de repas. Dans la bouche des femmes, sont parfois aussi 
déposés leurs ornements nasaux. 

Tombe et enterrement 

Pendant ce temps, des hommes dévoués auront creusé une fosse, dallé les 
parois de larges pierres, dans un champ appartenant à la maison du mort et 
nécessairement situé en contrebas de celle-ci, vers la rivière. 

Lors des funérailles, toutes les personnes aidant aux funérailles sont 
nommées malàmi (N). La tombe est appelée gem , ou silum. L’officiant 
communique auparavant aux malàmi les dimensions du mort pour qu’ils 
creusent la tombe. Le fond de la tombe est alors soigneusement nettoyé de 
toutes traces de main ou de pied. Pour ce travail, comme pour tout acte 
accompli lors des rituels, les personnes doivent agir deux à deux. C’est pourquoi 
en dehors de ces funestes circonstances, certains travaux (comme porter des 
pierres, balayer) ne peuvent être faits par deux personnes en même temps : soit 
on le fait seul, soit on le fait à trois ou plus. C’est que tout ce qui concerne le 
mort est mauvais (sisir ), et inversé (moa). Par exemple, la natte qui forme le toit 
de la maison du mort est posée à l’envers. Le récipient qui fait office de chope 
pour le mort aussi : normalement, le nœud de bambou qui fomie le fond du 
récipient doit se trouver plus proche de la racine que l’embouchure ; pour le 
mort, c’est le contraire. Rien, donc, dans la vie ordinnaire, ne doit rappeler de 
telles pratiques. 
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Une fois la tombe et le lachom , terme qui désigne le travail du psychopompe, 
effectués, on demande à des gens de se dévouer pour porter la civière, et le mort 
est déposé dans la tombe. 

N’importe quel individu, excepté les frères des mortes ou frères de femme 
du mort (soit les donneurs de femmes) peuvent porter la civière (Macdugal 
1979 : 125). La civière est donc levée, et les porteurs font, en tournant dans le 
sens inverse des aiguilles d’une montre, un tour à l’intérieur de la maison avant 
de sortir dehors. Le mort est alors porté dans sa civière, enroulé dans une natte 
de bambou tressé (bakari) ou déposé dans un cercueil en bois. Le temps de 
cette sortie du corps, tous les hommes ont dégainé leur machette et la 
brandissent (les femmes doivent tenir leur faucille). 

On dépose dans la tombe quelques affaires pour le mort, et on referme la 
tombe après que l’assemblée a jeté de la terre dans la tombe 1 tandis que l’officiant 
rappelle les éventuelles âmes égarées des membres présents. 

Dans la tombe, on dépose la pointe de couteaux du mort (de la machette et 
des deux pedts couteaux qui vont avec), et un peu de riz cuit ( capja ). Alors on 
tue un poulet (qui n’est pas nommé par son nom, mais lalaped) en l’écrasant sur 
le sol, et on dépose dans la tombe les ailes et un bout de la tête (pila), le reste est 
jeté au loin car personne ne voudra le manger. Cette nourriture aidera, dit-on, le 
mort à avancer sur le chemin. On referme alors la tombe à l’aide d’une grande 
pierre plate ( ngademalung ), en laissant une petite ouverture, de sorte à pouvoir 
laisser passer les âmes des vivants que le mort aurait tenté d’emmener avec lui. 
L’officiant, à l’aide d’orties (qui effraieront le mort), sort les âmes et les fait 
rentrer dans un panier ( tumsi ) recouvert d’un tissu (jelemmà ). On met de la terre 
sur la pierr, on la tasse puis on la lisse avec de l’eau, de sorte à effacer toutes 
sorte de traces. 

Posé sur quatre piliers de bambou, un toit en natte recouvre la tombe. On 
dispose alors quelques affaires du mort dans un panier {doko N) : un couteau, un 
panier, et pour les femmes, un métier à tisser. On plante tout autour huit sang, 
sorte de drapeaux carrés en coton blanc sur une armature en bambou. Enfin, sur 
la tombe, on accroche un panier dans lequel sont disposées bière et nourriture (du 
riz dans une sorte de cornet tressé, ja bukko). Du riz y sera quotidiennement 
rapporté jusqu’aux deuxièmes funérailles, le silum. 


1 L’ordre est, selon C. Macdugal (1979 : 125), la femme, les sœurs, le père et puis tous les 
autres. 

2 D’après C. Macdugal (1979 : 125), le poulet est du sexe du mort. Notons aussi que si le mort 
est un homme marié, sa femme déposera aussi du tabac dans sa tombe. 
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Ces drapeaux doivent être posés par les maris de sœurs (classificatoires) du 
mort (joai-celi N, t/îokscha K), et les maris de filles (c’est-à-dire par tous ceux qui 
peuvent être mosochd), au nom de leur épouse, alors nommées chekume. Une 
personne doit planter deux drapeaux en son nom et donner quatre paisa 1 (si le 
mort est un enfant, n’en seront plantés que quatre, seules deux personnes 
seront donc requises). Les membres de la famille décident ensemble qui, parmi 
les beau-fils du morts (qu’ils habitent ou non le village), devra mettre les 
drapeaux (et cela indépendamment de la volonté du beau-fils en question). 

Seront exclus de ce choix toute personne qui aura déjà effectuée ce rôle dans 
l’année. Il faut aussi choisir, si possible, deux personnes de la même génération 
que le mort, et deux personnes plus âgées. Les personnes sont ensuite 
prévenues, et elles doivent se rendre dans la famille du mort durant la période 
de “nourrissement” et lors du renvoi du mort, faute de quoi ils devront payer 
cinq paisa supplémentaires. Cet argent servira à “redresser la tête” du coupeur 
de cheveux (si coupe de cheveux il y a : il s’agit d’une pratique empruntée aux 
populations indo-népalaises qui ne s’est pas systématisée), du porteur du panier 
du Psychopompe, et ceux qui sortent le corps. 

On tourne trois fois autour de la tombe, puis toute l’assemblée se rend à la 
rivière pour se purifier (sikwa taimcim) et s’en retourne dans la maison pour assister 
à un repas copieusement arrosé. 

A la fin du repas, les gens s’éclipseront un à un. Ils ne doivent pas prévenir 
de leur départ, de sorte à ce que le maître de maison n’ait pas, comme à 
l’accoutumée, à insister pour qu’ils restent. Il s’agit d’une forme de politesse qui 
veut que l’on ne montre pas que l’on prend un plaisir à ce repas. 

Clôture 

Dans la maison du mort, le psychopompe, assis en face du foyer, tenant dans 
une main son arc et dans l’autre des sortes de flèches et un aspersoir, appelle 
l’esprit du mort. Devant lui se trouvent, dans un petit récipient conique tressé 
pour l’occasion, du riz, ainsi qu’un petit morceau de viande de vache (pisd). Le 
psychopompe continue ses incantations, qui consistent à exhorter le mort à partir. 
S’il y a lieu, il rattrape les âmes égarées des membres de l’assemblée et leur fait 
réintégrer leur corps d’origine.On cherche aussi le petit trou qui serait fait par 
l’esprit du mort dans la sphère de riz pour savoir par quel chemin il est venu le 
manger (s’il vient par la place haute, c’est un mauvais signe : il y aura un mort 


1 Le tarif est depuis peu passé à cinq paisa. Cette très faible augmentation des prestations 
rituelles, qui ne suit pas l’importante déflation de la monnaie, semble souligner la perte de 
pertinence des relations qui s’y jouent. 
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parmi les proches). Alors l’officiant sort et on accroche ce récipient tressé sur le 
mur extérieur bas de la maison (celui qui donne sur la rivière), tandis qu’on pose 
aussi du riz sur l’autel domestique. Tous vont alors apporter du riz et de la viande 
(ou à défaut de la bière) sur la tombe ; cette opération se nomme gem bdri. A la fin 
de cette séquence, la maison est nettoyée. 


Le temps du nourrissement 

Le lendemain, au chant du coq, on examine le riz qui a été accroché sur le mur 
extérieur de la maison, pour voir si le mort y a laissé une trace. 

Si le riz a été mangé par des animaux, c’est très mauvais signe ; de même, on 
regarde si le bambou qui contient l’eau s’est fêlé, ce qui est aussi de mauvais 
augure. On examine aussi le sol : la présence de traces d’animaux est elle aussi 
de mauvais augure (et si ces animaux sont des buffles ou vaches, on dit qu’un 
membre de la maisonnée deviendra mauvais mort). On regarde aussi parfois s’il 
y a un insecte, qui sera alors interprété comme étant l’esprit du mort. Si l’on 
voit une trace de canne enfoncée dans le sol, c’est que le mort sera devenu un 
esprit Sitakau. Mais tout cela n’est qu’informationnel, et n’entraîne aucune 
conséquence. Notons enfin que le danger lié au contact entre le mort et des 
animaux (qui vaut aussi lorsque le mort est sur la civière dans la maison) est 
récurrent chez les Kirant (Ganszle 1999 : 51 ; Michailovsky et Sagant 1992 : 22) 
mais aussi chez les Indo-népalais (Sharma 1973 : 32). Chez les Limbu comme 
chez les Brahmanes, le simple contact du mort avec un animal suffirait à faire 
de ce mort un mauvais mort. 

Puis on va allumer un feu près de la tombe. Quand le soleil est levé, on va 
chercher le panier de riz, on le lave soigneusement, on y remet du riz et on le 
dispose dans la tombe. On y dépose aussi huit petits morceaux de viande de 
vache. On rapportera dorénavant du riz et de la viande (ou à défaut, ce qui est 
courant, de la bière) régulièrement. Si la période de nourrissement du mort (silum 
keim , “nourrir la tombe”) est en principe de trois mois, de fait, elle varie entre 
quinze jours à trois mois. 

Le premier mois est alors nommé simla, le mois de la mort, le second waimla , 
le mois de la coupure (qui implique l’idée que l’on saute une étape), le troisième 
kaimla , le mois de l’au revoir (“la conclusion”). Le premier mois, le mort est 
nourri matin et soir, le second mois, une fois par jour, le troisième une fois tous 
les deux jours. 
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Les raisons de cet espacement sont multiples : il faut nourrir le mort, tenir 
compte des contraintes que pose l’organisation des deuxièmes funérailles 
(préparer la maison, rassembler les graines et préparer la bière), ainsi que du fait 
fait que les deuxièmes funérailles ( silum ) ne peuvent être faites que durant la 
période qui va du lendemain d’un jour de pleine lune à la veille de la lune 
nouvelle. 

Si un décès survient après le rituel capbey tos (vers juin), les deuxièmes 
funérailles ne pourront théoriquement être faites avant celui de jabung tos (vers 
septembre). Alors, la période étant longue, en son milieu, on fait une nouvelle 
tombe, c’est-à-dire qu’on la nettoie, et on recommence un petit rituel (en partie 
dans la maison, avec les officiants) et on recommence le nourrissement ; c’est 
saniivar (le “renouveau”). Le nourrissement du mort s’effectue alors selon un 
calendrier à l’ordre complexe (et répété en deux partie à partir de saniwai). De 
fait, les deuxièmes funérailles peuvent parfois être faites après nagpanchamî (vers 
août/septembre). Mais alors, il faudra construire un petit pont au dessus d’un 
ruisseau pour que, dit-on, animaux et insectes puissent passer (comme si le fait 
d’effectuer les funérailles dans la période de claustration empêchait le 
mouvement du monde sauvage). 

La construction du banc (cinài cautàrà, N) 

Il est courant que les parents et les gens du quartier construisent, au nom du 
mort, le long d’un des chemins qui entourent le village, un banc de repos (cautdrà 
N) pour les marcheurs 1 . 

On peut aussi décider de construire, à la place du banc, un abri, sorte de 
petite maison en pierre (pâti N) dont les voyageurs et les bergers pourront 
profiter pour déjeuner ou dormir. Notons aussi que cette opération peut avoir 
lieu soit juste avant les deuxièmes funérailles, soit une fois celles-ci terminées 
(auquel cas, le rituel de dépôt de l’esprit du mort sur l’autel domestique, le repas 
final et la levée des interdictions pourront avoir lieu une fois le banc construit). 

Les participants sont rétribués en alcool servi par des femmes (proches 
parentes, femmes d’agnats, d’oncles maternels et autres proches du défunt), et se 
voient aussi offrir quelques roupies symboliques (qu’ils voudront tous refuser par 
politesse) et quelques friandises. 


1 La construction de bancs en souvenir des défunts se retrouve ailleurs au Népal, par exemple 
chez les Kham Magar (Sales 2001 : 294). 
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Les Tamsi, les Phelmong et les Nachering incrustent dans le banc en pierre 
une plaque commémorative où un dessin et/ou un texte est gravé 1 . Les 
inscriptions sont faites en népali et comportent le nom du défunt et la date de 
sa mort. Les motifs récurrents sont les cavaliers (alors qu’il n’existe pas de 
cheval dans la région) ou de simples personnages, parfois aux bras levés vers le 
ciel, presque toujours entourés d'un soleil et d'une lune, qui ont souvent un 
visage. D’autres symboles sont parfois ajoutés, comme des tridents, des Ont 
(formule magique sanskrite et tibétaine — om manepadme om) ou des lotus. Voir 
le schéma dix. 

Une fois le banc fini, on y dispose des fleurs rouges, des bouts de canne à sucre 
et d’autres friandises 2 (que les enfants chaparderont ensuite, malgré l’interdiction 
d’y toucher), puis on exécute des libations de bière sur le banc et sur le chemin 
tandis que quelques anciens disent alors au mort que ce banc a été fait en son 
nom, pour qu’il puisse s’y reposer. Il s’agit d’une sorte d’hommage au mort, une 
manière de ne pas l’oublier et de faire un acte de générosité en son nom : les 
porteurs fatigués sont heureux de pouvoir profiter de ces lieux d’arrêt et de repos 
(mais il ne s’agit pas de mérite, au sens bouddhiste du terme). 


2) Les deuxièmes funérailles, s ilum kaim 

Une fois la période de nourrissement terminé, débute alors l’opération rituelle 
nommée silum kaim 3 (“renvoyer la tombe”, cihàn plaine N). Le public y est 
nombreux. Les femmes (les parentes et les voisines) doivent venir offrir de 
l’alcool à tous les membres de l’assemblée. 

Dans la maison du mort, les anciens sont installés autour du foyer, le libateur 
sur la place haute. En face, dans la partie basse, se trouvent le psychopompe et 
à ses côtés, les deux assistants. Les trois n’ont pour seul costume qu’une bande 
de tissu tendue sur la poitrine, qui passe sous les aisselles et revient devant sur 
les épaules, et est attachée sur la poitrine, formant comme une sorte de gilet. Ils 
portent aussi un couvre-chef. Mais le psychopompe porte en plus, dans sa main 
gauche, un arc ( liphu ) et une flèche (bey), et dans sa main droite une machette, 


1 II est courant dans le monde tribal en Inde, de dresser une pierre, une stèle ou un poteau 
pour les morts ; bon nombre de ces stèles sont décorées de manière identique à celles que font les 
Kulung ; voir Thierry 1964, Blackburn, 1985 : 262 note 10 et surtout Settar et Sontheimer 1982. 

2 Si l’on ne construit pas de banc, les offrandes seront déposées dans le panier à nourriture 
disposé sur la tombe. 

3 Silum se dit aussi kerakas ou kirya N. 
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une sorte de corde (pursuri) et un petit couteau ( karda N). Tout cela est pour le 
mort, dit-on. Il a aussi besoin des cordes qui ont servi à porter la civière. 

Devant les officiants, le long du foyer, sont disposés les aliments destinés au 
mort. 


On trouve une sorte de cornet tressé (Ja bukho) rempli de riz cuit dans du lait 
{khir N) et de petits morceaux de viande de bœuf séchés, et un minuscule 
récipient à paille ( tongba , récipient dungro que l’on appelle silum di) rempli de 
bière, qui forme le repas du mort. C’est le capja. Le riz du mort est appelé silum 
ja. Il y a aussi un panier ( nipungkoja ) entouré d’un morceau de tissu et dans 
lequel on a disposé une calebasse, et trois récipients à paille remplis de bière et 
recouverts d’une feuille de banane des deux côtés. Peut-être est-ce la même 
chose que le nipunja, qui est le riz préparé la veille et placé dans un dallo sur 
l’autel domestique, et qui sera donné au psychopompe pour augmenter sa force 
vitale {saipong). Les funérailles étant un événement néfaste et impur, les 
officiants qui le réalisent en sont les premiers “souillés”, ce qui fait que 
personne ne devra manger dans le plat ou boire dans leurs verres, depuis le jour 
des funérailles jusqu’à l’avènement d’une prochaine pleine lune. 


Le voyage rituel et la destination des âmes 

Le psychopompe entame ses incantations. Il se prépare à emmener, par un 
voyage chanté (, natabom ), l’esprit du mort. Ce voyage chanté est retenu par les 
Kulung comme étant la principale caractéristique du psychopompe : « le 
psychopompe, c’est celui qui montre le chemin au mort », entend-on souvent 
dire. 


On dit alors que le psychopompe emporte — ou mange — les ossements du 
mort et qu’il les transporte « par la bouche, au moyen du muddum, par le chemin 
du discours ». On dit aussi que le mort a du mal à marcher sur son chemin et 
que le psychopompe l’aide en écartant les hautes plantes de la forêt ( caplatiî tep, 
molam tep ; caplam tepduru mola?n tepduni). 

La première partie du voyage consiste à apprendre au mort le lieu de ses 
origines. Le psychopompe exécute à rebours le trajet de migration des ancêtres, du 
village à Minapongkho-Halkhumbu, le lieu des origines. 

« D’où venons-nous ? Comment la première personne est-elle apparue ? 

C’est ce que le psychopompe apprend au mort, il lui apprend son travail [il 
apprend au mort ce qu’il doit faire]. Avant de venir ici, nous, les Rai, sommes 
nés à Minaponkho-Alkhumbu. Nous avons fait nos campements où les 
chasseurs chassèrent. Aujourd’hui, nous habitons ici. Demain ou après-demain, 
où ira-t-on ? C’est le voyage rituel de nos campements ». Dans la mythologie 
kulung, c’est à Minapongkho-Halkhumbu que les premiers frères kirant se 
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séparent pour former les différents groupes actuels. Minapongkho-Halkhumbu 
est le premier lieu géographiquement situé qui apparaît dans le mythe ; il semble 
de ce fait avoir été perçu comme le lieu où se réalisèrent les premiers 
événements que narrent les mythes, comme celui de la création de l’homme. 

Le mythe d’origine relate les naissances successives (de la première herbe, du 
premier homme, ainsi que des différents animaux) selon la ligne spatio-temporelle 
que représente, pour les Rai, leur chemin de migration. Le psychopompe, par ce 
déplacement dans l’espace, réalise aussi un déplacement dans le temps qui le 
ramène aux origines de l’ethnie, si ce ne sont celles du monde. Après avoir 
présenté ce lieu au mort, il entame le chemin du retour, et dépose les “doubles 
ossements” ( mina-tupn ) à Sobolu, le lieu où les hommes, trompés par un lézard, 
ont appris à mourir (voir l’annexe sept). Enfin, après lui avoir fait boire de l’eau et 
l’avoir guidé dans la vallée, il le dépose à Pomlalung 1 , une grosse pierre plate, 
disent les uns, une grotte à l’écho terrifiant, disent les autres, qui se situe dans la 
vallée. C’est là, dit-on, que mourut l’un des premiers ancêtres de la vallée et 
depuis, c’est là que les Kulung déposent leurs morts. 

Jusqu’il y a peu, dit-on, on entendait des rires, des chants et des cris autour 
de cette pierre. Un jour, des Sherpa allèrent chasser avec leur fusil à amadou ; le 
feu de leur poudre effraya les morts, les réduisant définitivement au silence. 

Pour y déposer l’esprit du mort, deux personnes (les assistants, plus le 
psychopompe ?) apportent des tiges de blé et de kdguni (N) en un lieu défini (un 
par village, nommé carikasko ?) ; on construit une petite structure (deux bâtons 
verticaux — brindilles de châtaignier - qui en tiennent un horizontal sur lequel 
on pose ces tiges en formes de crochet, les crochets - huit en tout - étant 
alternativement tournés vers l’extérieur et l’intérieur). De là, on envoie le mort à 
Pomlalung en faisant un petit rituel. Cette opération est nommée carikha??î. 


Le dépôt du mort sur l’autel domestique 

Le voyage terminé, l’officiant dit au mort qu’il le rappellera lors des rituels tos. 
Toujours en tremblant, il cesse ses incantations et enlève d’un coup de machette 
les feuilles de bananier qui recouvrent les récipients de bière. Alors, lui et un 
ancien (“libateur”, daplokuij), chacun muni d’une calebasse, versent de la bière sur 
les pierres du foyer dans le sens inverse des aiguilles d’une montre. Le libateur 
n’utilise donc pas, comme à l’accoutumée, un bol à libation (dalpokuim ou 


1 fomlalung : la pierre des ancêtres, ou pomlalumbum / caplumbum : la grotte des ancêtres. 
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i daplokuy), mais une calebasse. De plus, il ne versera pas directement la bière sur 
les pierres mais à côté. Ces libations sont nommées sopsokakhal. Alors les anciens, 
qui siègent autour du foyer, entament des incantations, récitant, me dit-on, la 
généalogie du mort. Le maître de maison rapporte de sa réserve de viandes 
séchées un bout de patte de daim musqué, le donne au libateur qui la coupe dans 
la longueur et la dépose dans le feu. Elle se consume un peu, mais il la reprend 
rapidement et la pose sur l’autel domestique. On verse alors de la bière sur cet 
autel en disant au mort “d’être bien” ( sani khal monchio, namna khal monchio, nokhal 
monchiô). On dit alors que, par ces gestes, le mort est “posé” sur l’autel 
domestique 1 . Ce don de viande de chasse est central ; c’est la nourriture par 
excellence des ancêtres (ils en reçoivent dans chaque maison, lors du rituel au 
Nâgi, et collectivement lors des rituels tos ) ; il est possible qu’autrefois, une chasse 
rituelle était accomplie à la mort de chaque individu. Une fois posé sur l’autel 
domestique, le mort rejoint la lignée (kul N) 

Le découpage des drapeaux 

Alors tout le monde se lève et se dirige vers la tombe du mort en suivant un 
assistant mosocha qui dirige le cortège, en tenant une flèche dans son arc, bandé en 
position de tir. Les deux assistants se tiennent de part et d’autre de la tombe ; l’un 
est toujours armé de son arc, l’autre dégaine sa machette et la tient 
ostensiblement. Au son de leurs cris, tous les individus présents tournent autour 
de la tombe trois fois, toujours dans le sens inverse des aiguilles d’une montre ; 
c’est gem kirm. Le psychopompe arrive, rappelle à l’esprit que son jour est venu, et 
qu’il doit définitivement partir. L’assistant armé de sa machette tranche un à un 
les huit drapeaux sang, puis les pose sur la tombe. Le coup doit être sec, car un 
drapeau mal coupé serait de mauvais augure. Les gens crient alors des bravos et 
on demande aux drapeaux de “montrer une bonne force vitale”. Puis, quelques 
anciens (ou les assistants), rejoints par le psychopompe, renvoient pour la 
dernière fois le mort hors du monde des vivants ; cette opération s’appelle kodim , 


1 Que signifie “poser” l’esprit du mort sur l’autel domestique ? A cette question, voici la 
réponse que j’obtins de la part d’un ancien : « une part de l’âme peut-être, je ne sais pas. Le 
discours le pose, la bouche doit les poser. “Tu es à partir d’aujourd’hui posé sur l’autel 
domestique”, doit-on dire, mais après... ? ». 


523 



“renvoyer le mort”. Puis, un à un, tous les participants se lavent les mains et, dos 
à la tombe, sans plus se retourner, jettent de l’eau par derrière leurs épaules 1 . Les 
dernières impuretés liées au mort sont nettoyées. 


Le repas de clôture 

On rentre à la maison pour la pause du repas ; un cochon est tué pour 
l’occasion. Toutes les femmes des parents et des voisins se rendent, munies 
d’alcool, pour verser à boire à l’assemblée présente. Ce repas met fin à la période 
d’interdiction qui suit la mort. Ce repas est consacré aux remerciements des 
officiants et de l’ensemble des aides malami. 

Les cheveux de l’homme important de la maison (le père, l’enfant aîné) sont 
parfois rasés et ceux des femmes sont lavés et parfois raccourcis. Durant toute 
la période s’écoulant entre les premières et les secondes funérailles, il leur est 
interdit de chanter, de jouer de la musique, d’exprimer de la joie, d’exécuter des 
rituels, de s’incliner au pied des autres, et de se rendre à des mariages. 

Le repas fini, les gens partent et il ne reste que les anciens, siégeant devant leur 
bière, et qui se congratulent mutuellement tandis que le maître de maison leur 
offre leur “compensation” pour le travail effectué. 

L’un d’entre eux s’approche solennellement du psychopompe, le 
complimente pour son travail, puis lui tend deux paniers remplis de calebasses 
de bière et de côtes de porc, son dû pour le travail effectué. Le psychopompe 
refuse le panier, et parle à son tour. Il fait un long discours, salué par l’ancien 
qui se trouve sur la place haute, et qui est le représentant de la famille. Puis il 
donne un des paniers à l’un de ses assistants, après s’être adressé à lui. Celui-ci 
le prend, le passe au-dessus de ses épaules et de sa tête, puis le tend, derrière le 
dos du psychopompe, à l’autre assistant qui fait de même, et repose le panier 
devant le psychopompe. On recommence cette opération, nomméee goto dudo. 

Cela fini, les trois hommes consomment les côtes de porc en buvant la bière. 

On leur donne aussi de la bouillie de millet qui doit, dit-on, être répartie en huit 
morceaux chacun, et qu’ils partageront avec les autres membres de l’assemblée, 
excepté le maître de maison et tous les membres de son clan. La cérémonie est 
finie. Les anciens, déjà éméchés, continuent leur discussion ; un vieux met des 
fleurs dans les cheveux de tous, en chantant. 


1 Cela se nomme sikwatan cis, siswatan cis ou siswakham : graha milnu (N) : “s’arranger avec les 
planètes”, (e.g. les infortunes). 
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Lors du premier anniversaire de la mort, les piliers du toit de la tombe sont 
coupés, et on la laissera telle quelle jusqu’à sa désintégration. Ce n’est qu’après ce 
jour que l’esprit du mort pourra être appelé lors des rituels agraires ( tos ). Cela 
marque la fin de l'aspect dangereux et ambivalent du mort ; il deviendra un esprit 
quasi anonyme et bénéfique, et nommé alors khal. Ce terme évoque la masse 
anonyme des bons morts qui dispensent la prospérité agricole. 

Notons enfin que le psychopompe recevra théoriquement, pour l’enterrement 
d’un enfant, quatre pathi (dix-huit litres) de sarrasin et pour celui d’un adulte huit 
pathi (trente-six litres) de sarrasin. 

Une forme alternative de funérailles : Khubom. 

Concluons sur l’existence d’une forme alternative de funérailles, qui condense 
premières et secondes funérailles en une seule opération. On ne fait ce rituel que 
rarement, en cas de problème économique et de temps, surtout lorsque la mort 
survient entre le rituel capbej tos et jabung tos , ou si la personne meurt à l’étranger 
ou en voyage. Aucune structure n’est construite au-dessus de la tombe ; il n’y a 
pas non plus de drapeaux posés. On nomme ce rituel khubom ou bopbeuwalung. Il 
implique cependant de réaliser, au moment voulu (sans limitation de date) un 
autre rituel nommé serpakam , qui consiste à poser le mort sur l’autel domestique, 
et à construire un banc de repos (c’est alors, contrairement à la procédure 
normale, une obligation). Il n’y a donc pas de voyage rituel. 
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Stèles funéraires 
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ANNEXE 14 


LES RITUELS POUR LES MAUVAIS MORTS 


Ces rituels, qui ont pour finalité de faciliter le départ du mort et d’en faire un 
“bon mort”, ne sont pas le lot de tous. Un pendu resté accroché quatre jours à un 
arbre, un bébé mort-né, un noyé retrouvé une semaine plus tard dans la rivière, 
sont des personnes mortes de malemort. De ces morts, on dit qu’ils sont 
hoshimama (ou ihoshimama ), mauvais. Ces morts brutalement arrachés à la vie ne 
seront pas intégrés dans le rituel des ancêtres et un officiant tiendra une séance 
spéciale pour capturer leurs âmes et les perdre loin du village, dans la forêt. 

Qui sont les mauvais morts ? 

Les mauvais morts sont appelées ilsi (de si : mort, il semblant être un préfixe à 
connotation négative) ou ilwa (parfois traduit en népali par prêt). Quels morts 
deviennent véritablement mauvais morts ? La réponse n’est pas évidente. En 
théorie, tout adulte qui ne meurt pas de maladie chez soi est considéré comme 
étant mort de malemort, « seul, mourir par la maladie est bien ». Il faut de plus 
avoir eu une descendance : la perpétuation du groupe est un devoir fondamental 
que toute personne doit accomplir et celui qui meurt sans descendance ne l’aura 
pas rempli. Les mauvais morts sont donc aussi ceux qui meurent jeunes : « Si les 
jeunes personnes se disent : “je dois faire plein de travail, je dois manger, je dois 
faire cela...” et si elles meurent en pensant à cela, avant de devenir vieilles, elles 
deviennent mauvaises ». Est ici évoquée la mort qui arrache brutalement la 
personne à la vie. Il y a comme une idée que l’homme a un temps à vivre sur 
terre, et que si ce temps n’est pas arrivé à son terme, si un accident y coupe court, 
la personne mourra en état d’insatisfaction, d’inassouvissement. Les femmes 
mortes en couche (et leur bébé ?), nommées momakhasma , sont théoriquement 
elles-aussi des mauvais morts {ilwa) et doivent recevoir le même traitement. Une 
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autre catégorie à part est celle des enfants morts avant huit mois ( carnaw ), qui ne 
sont assurément pas des bons morts mais ne nécessitent pas de rituel pour “tuer” 
(c’est à dire éloigner) leur esprit. 


Parmi les types de mauvais morts, on compte aussi les morts par accident. 

Les événements les plus fréquemment cités comme entraînant la malemort 
sont les chutes d’arbres, de falaise et les noyades ( et plus rarement le meurtre, 
les incendies). Par exemple, une personne qui meurt de la chute du toit d’une 
maison sera considérée comme mort de malemort, mais la référence à de tels 
cas, pourtant existants, n’est jamais exprimée. C’est toujours une référence à des 
lieux sauvages qui est évoquée, le phénomène n’est peut-être pas anodin. 

Tous ces morts ont en commun l’insatisfaction provoquée par le non- 
écoulement du temps normal de la vie. Cette souffrance, cette frustration, la haine 
qui ont pu y être associées, le désir de continuer son temps de vie légitime et la 
jalousie envers ceux restés sur terre donnent à l’esprit du mauvais mort, qui ne 
peut se résigner à son sort et reste hanter les vivants, sa formidable puissance 
maléfique : la rancœur. 


Voilà pour la théorie. Mais en pratique, les cas de malemorts sont très rares. 
Les personnes mortes sans descendance, les enfants (après huit mois) ou les 
femmes mortes en couche sont quasiment toujours enterrés comme des morts 
normaux (on dit, par euphémisme, qu’ils sont morts de maladie). 

Sasemakhem est un rituel qui sert à convertir un mauvais mort en bon mort. 

Ce rituel, qui apparemment ressemble au rituel funéraire malgré des différences 
substantielles, doit être fait si le corps d'un mauvais mort est ramené dans une 
maison. Ce rituel est onéreux (il nécessite le sacrifice de deux cochons et le 
double de graines d’un rituel normal), réputé très difficile et au résultat 
incertain. Il nécessite la présence d’anciens réputés et de psychompe. Ces 
derniers sont payés d'un cochon entier qu’eux seuls pourront manger. 

Restent les morts par accident. Mais certains disent que seuls ceux qui 
meurent en dehors du village, voire en dehors des espaces cultivés, deviendront 
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des mauvais morts 1 . De plus, il est possible de rattraper ces accidents si l’on arrive 
à faire boire de la bière (ou à défaut, de l’eau) à l’accidenté, avant son dernier 
souffle. 


C’est une des premières action des funérailles, et considérée comme une des 
plus fondamentales. Son importance se mesure au fait que si on arrive à faire 
boire de la bière (voire de l’eau) à un accidenté avant qu’il meurt, il ne deviendra 
pas un mauvais mort. Le mauvais mort est une personne qui n’a pu boire de la 
bière (il est nommé wamanglo , par opposition à ceux qui ont pu recevoir de la 
bière avant de mourir et qui sont nommés waleupkù). Faire boire l’eau ( waleuka ) 
est une opération centrale : si, après un accident, un homme est mourant, mais 
que l’on arrive à lui faire boire de cette bière (ou, à défaut, de l’eau) avant son 
dernier souffle, il ne deviendra pas un mauvais mort (il ne l’est que si l’on ne 
“rencontre” pas son dernier souffle) 2 . Comment comprendre ce fait ? Cela 
vient-il de la bière, l’aliment par excellence ? Du fait d’être nourri ? De l’acte 
même de donner ? Ces trois éléments semblent avoir également leur 
importance. La bière est l’aliment humain par excellence, un produit de 
transformation, qui renvoie à la culture (humaine et des graines), et qui 
s’oppose aux graines sauvages dont on nourrit le mauvais mort. C’est aussi un 
produit né de la collaboration des sexes et des générations, ce qui amène au fait 
de donner que représente cet acte, c’est-à-dire à l’inscription dans des relations 
sociales (par contraste à la solitude intrinsèque du mauvais mort). 


La malemort étant un événement très néfaste, ce n'est donc qu'en cas 
d'extrême évidence que l'on dira d’une personne qu’elle est devenue mauvais 
mort. 


Le statut de ces mauvaises morts que l’on intègre comme des bonnes morts 
est frappé d’une certaine ambivalence. Celle-ci s’exprime à travers la figure 
appelée Tome bâyu , figure agglutinant l’ensemble des femmes mortes en couche 
et ceux qui sont décédés avant de devenir vieux ou sans enfants, soit les morts 
qui devraient être considérés comme mauvais morts mais qui reçoivent des 


1 Lors de mon séjour, une personne mourut sous un éboulis de pierre ; elle dut donc être 
considérée comme malemort. Mais un ancien, prétextant que cette personne était morte dans les 
champs et non dans la forêt, affirma qu'elle avait droit à des funérailles normales. Personne 
n'osant défendre la cause de la malemort, on laissa faire, quoique avec une certaine mauvaise 
conscience. Puis l’on oublia cette histoire, mais quelques mois plus tard, une autre personne 
mourut à nouveau sous un éboulement. Pour beaucoup, l'histoire était claire : n'ayant pas 
pratiqué le bon rituel, le mauvais mort ne fut pas “tuée”, et elle provoqua une nouvelle mort pour 
se trouver un compagnon. 

2 On notera l’existence d’une conception similaire chez certains groupes Naga ( Bernot 2000 : 
553). 
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funérailles normales. Cependant, ces morts ne deviendraient pas si “normaux” 
que cela, puisqu’ils continuent à troubler les vivants. C’est bien ce que semble 
supposer le discours de cet ancien : « avant, si l’on mourait avant d’avoir des 
enfants, le plus souvent, on était mauvais mort, mais maintenant, ces morts 
reçoivent en général des funérailles normales ; mais ils deviennent tome bâyu » 1 
Le “mais”semble ici sous-entendre que ces femmes ne deviennent pas des 
morts totalement intégrés. 


Comment devient-on mauvais mort ? 

La raison presque toujours invoquée pour expliquer le fait que ces morts ont 
subi ce sort est qu’ils ont reçu la malédiction de leurs ascendants (la malédiction 
pouvant provenir de nombreuses générations antérieures, personne ne blâmera le 
mort : il n’est que l’infortuné payeur d’une faute commise par ses ancêtres). 

Demandant pourquoi ce type de mort était dit mauvais, on me répondit : 

« C’est parce qu’ils ont reçu la malédiction (laladokos K, srap N). Ils n’ont, par 
exemple, pas obéi à ce que leur disait leur mère, alors elle leur a donné sa 
malédiction [disant :] « Après ta mort, ne viens pas dans notre lignée [kul N), 
pars là-bas! ». Cette interprétation semble surtout influencée par le précédent 
mythique qui raconte l’origine des mauvais morts. Les récits racontent que c’est 
Ninam Riddum, la génitrice de l’humanité qui, punie par Paruhang pour l’avoir 
rejetée, donna tout d’abord naissance à des plantes épineuses qu’elle rejeta dans 
la forêt, et qui sont considérées comme les premiers mauvais morts. Cette 
explication fait peut-être aussi référence au tigre et à l’ours mythiques, qui ont 
désobéi à leur mère qui leur envoya la malédiction et les chassa dans la forêt 
(voir l’annexe sept, consacré aux mythes). 

Mais cette raison constamment invoquée n’est pas la seule. Ainsi, les esprits, 
du dehors comme de la maison, sont dites pouvoir faire tomber les hommes dans 
des ravins, entraînant une mort accidentelle. Pourquoi ? On ne semble pas trop le 
savoir. 


Une personne me dit : « quand cela arrive, on ne peut se faire aimer par ces 
esprits. Quand elles sont en colère, elles vous font tomber, elles vous tuent. 
Alors on fait une divination et on demande quel esprit l’a fait tomber. S’agit-il 
de celles de la maison ? Est-ce dû à notre destin ; au moment où nous sommes 


1 On parle d'un esprit sherpa qui en serait l’équivalent, et que l'on nomme cindi. Si l’on ne peut 
l’éloigner en lui offrant un pain de millet cuit, on doit appeler un devin sherpa. Pour faire fuir les 
tome bâyu, on fait sentir au malade un morceau de tissu brûlé. 


530 



nés, devions-nous mourir en tombant ? On fait une divination [voir plus bas] et 
ensuite on sait ». 

Troisième raison, enfin, un esprit de mauvais mort cherche à créer d’autres 
mauvais morts pour rompre sa solitude. 

La mort appelle la mort ; c’est donc le mauvais mort qui, sous la forme du 
vent me dit une personne, fera tomber les personnes des arbres, des endroits 
abrupts... « Si on fait bien le muddum , il ne fera pas tomber une autre personne 
facilement. Si le muddum est mal fait, alors de nouveau, après deux ou trois ans, 
attirant d’autres gens, il fera de nouveau tomber et mourir les gens dans la 
jungle. Il se fait des amis, comme toi tu te fais des amis ». 


Le traitement des mauvais morts 

Le rituel effectué, que je n’ai pu observer, m’a été décrit de façon incomplète, 
et par bribes 1 . Ce travail est effectué par un spécialiste nommé demop , dont c’est la 
prérogative. Le rituel est considéré comme étant particulièrement difficile et 
dangereux ; en cas d’échec, le mauvais mort en entraînera d’autres. Ce travail est 
aussi très polluant car ces morts sont considérés impurs. Cela explique que le 
rituel attire peu de gens ; de plus, personne ne peut se rendre dans la maison du 
mort tant que son esprit n’en a pas été chassé. 


L’enterrement du mort par accident se fait sur le lieu de son décès, et non 
dans les champs. Il est réalisé le plus rapidement possible ; il n’y a ni période de 
deuil, ni nourrissement, ni réunion des agnats et des cognats, ni marque 
d’affection envers le mort. Le mort est dépouillé de tous ses accoutrements et 
enterré nu dans un trou rempli de ronces, « nous te recouvrirons d’habit après 
avoir atteint la jungle », dit-on alors au mort. Pour une femme morte en couche, 
on doit, si le bébé n’est pas sorti, lui ouvrir le ventre pour récupérer le fœtus. La 
femme est alors enterrée comme un autre mauvais mort, quelque part en forêt et, 
apparemment, le fœtus sera enterré près de la maison, sous la rigole creusée par 
l’écoulement des eaux du toit. 


1 Pour une description des rituels de malemort chez les Limbu, voir Jones 1974. 
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L’officiant doit auparavant crever les yeux des mauvais morts avec des 
épines, ainsi qu’en planter d’autres dans leurs plantes de pieds, de sorte à 
réduire leur pouvoir (et leur possibilité de déplacement ?) maléfique qui se 
propage - comme celui du sorcier - par le regard envieux. C’est pour les mêmes 
raisons que ces morts sont enterrés, contrairement aux morts normaux, face 
contre terre. 

Puis, de retour à la maison, on installe le grand tambour (thul) ; le rituel 
ressemble à une séance divinatoire. On commence par une opération nommée 
hiurim : l’officiant se rend sursous ? l’auvent, siffle l’esprit, tire des flèches dans les 
quatre directions et, à l’aide de ses aspersoirs, asperge un mélange préalablement 
concocté fait du sang d’un oiseau sauvage et de deux sortes de haricots. 

Les aspersoirs utilisés pour les mauvais morts, nommés saptolom, sont 
particuliers. Ils ne peuvent être faits, comme à l’accoutumée, avec des bambous 
plantés (dip, cuya), mais avec une espèce différente de bambou que l’on doit aller 
chercher en forêt. Les rituels de malemort nécessitent aussi des branches 
d’épineux nommés kosiiva ipersea gamblei ou machilius gamlei , Sc. ; feuilles d'un 
arbre utilisé pour chasser les mauvaises choses, comme l'a fait Ninam Riddum 
avec ses premiers mauvais enfants). Ces scptolom et hosiwa sont les éléments 
rituels distinctifs de ces rituels, soulignant ainsi le lien particulier entre les 
mauvais morts et la forêt. 

Suite à cela, l’officiant exécute une divination pour connaître la cause de la 
mort : on demande si ce sont des puissances qui ont fait tomber le mort, et si oui 
lesquelles, si le temps de la mort était venu, si tel était son destin ( nimesti ’, le temps 
de la mort)... Puis, comme pour les funérailles normales, l’officiant entame un 
voyage vers la place des origines en prévenant le mort qu’on lui montrera, comme 
il se doit, la route effectuée par ces ancêtres. 

Ce voyage est appelé sumnitumlokhom (sumnitumlo : histoire, mythe ; kho?)j : 
pleurer ?). On se prépare donc à partir “par le chemin du bas”, pour 
Minapongkho-Halkhumbu, le lieu des origines, là où le soleil se lève 
( ninammkamsko ). Le voyage est particulièrement long, et narre nombre 
d’activités que les hommes ont effectuées le long de ce chemin. 

Mais en fait, ce voyage a pour but de perdre l’esprit et de l’empêcher de 
revenir. A l’arrivée, l’officiant érige une barrière rituelle ( bacikhapkher ) qui 
empêchera l’esprit de revenir (en coupant des branche de gumpow-tisiwa ) ; il le 
somme alors de partir et de ne pas chercher à revenir. Il “frappe” ensuite l’esprit à 
l’aide d’une coiffe de plumes. 
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Les vêtements et les affaires personnelles du mort sont rassemblés (dehors 
ou dans la maison ?). Puis l’opération suivante est réalisée : « L’officiant dit 
alors : “Tes vêtements, tes affaires, tes choses, tout est ici. Il y a aussi à manger, 
viens donc, viens prendre cela!” Il dit cela à l’esprit issu de mort pour le rendre 
content. Quand il est content, il vient. Quand cela est fini [à la fin du rituel ?], 
on le voit dans la maison. A ce moment-là, l’officiant le frappe avec la coiffe de 
plumes». Si l’opération réussit, on dit qu’une goutte de sang apparaît sur la 
coiffe de plumes. On dit alors qu’on “tue l’esprit”, même si, comme l’a déjà 
noté R. Jones (1974 : 265), il s’agit d’une manière de dire, car en fait il n’est que 
capturé. Sur le toit de la maison, on dresse un grand bambou, dont le haut est 
ficelé d’une corde en fibre d’ortie qui rejoint l’autel en le tendant recourbé. Au 
moment où l’officiant frappe l’esprit avec sa coiffe de plumes, il lâche la corde 
qui le lie à l’autel et juste à ce moment-là des assistants perchés sur le toit 
tranchent le bambou 1 . Enfin, l’officiant revient en rappelant les âmes égarées 
des participants au rituel. Le bambou, ainsi que les vêtements, doivent alors être 
jetés (ou brûlés ?) sur un chemin, en dehors du village. «Après cela, dans cette 
maison, on ne fait pas de séance divinatoire, on ne peut pas y entrer ; seulement 
après que vous vous soyez purifiés », c’est-à-dire que le devin demop ait exécuté 
tout son travail. A un moment du rituel, mais je ne sais lequel, on donne au 
mauvais mort à manger des “fleurs de la forêt” 2 . 


Les caucaw (ou chauchau ), enfants morts-nés 

Les caucaw sont les esprits d’enfants de moins de huit mois (on dit d’eux qu’ils 
ne sont pas encore sevrés : ils boivent encore le lait et n’ingurgitent pas de 
nourriture solide, ils ne parlent pas, et surtout n’ont pas de dents). Ces mauvais 
morts-là semblent moins dangereux que les autres, puisqu’on n’utilise pas la coiffe 
de plumes qui sert à poignarder l’âme. L’esprit est manifestement peu agressif, 
comme si l’enfant n’avait pas vraiment commencé sa vie. On déposera d’ailleurs 
leur corps dans des grottes (un symbole utérin ?). Cela implique-t-il l’idée d’un 
retour possible de l’âme ? 

Line fois la mort constatée, on appelle un devin. Là encore, le rituel attire 
peu de gens ; notamment, ceux qui ont des enfants chez eux craignent pour ces 
derniers. L’officiant commence par laver le bébé, puis coupe les fils de 
protection autour de ses poignets, pieds et hanches (pongko, bomsari). Puis il 


1 Cette histoire de bambou, qui n’est pas très claire, fait écho au rituel de malemort décrit par 
B. Michailovsky et P. Sagant (1992 : 30), ou des deux mats croisés décrits par R. Jones (1974 : 
264). On voit à la lecture de ces deux articles de nombreuses similitudes avec le rituel kulung. 

2 D’après M. Nicoletti, on offre aux mauvais morts quatre fruits vénéneux comme nourriture, 
nommés : chopromsi , haiammasi,poktosi etgplosi (Nicoletti 1997a : chap. V.1.2 ). 
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fabrique des aspersoirs saptolom. L’officiant fait sappom : il renvoie l’esprit à 
Sobolu, l’Embouchure. Il officie sans tambour ni costume. Une fois les 
incantations faites, deux anciens doivent aller porter l’enfant (disposé dans un 
panier-égouttoir, khocal, à fond plat et aux mailles très écartées ; on dispose aux 
quatre coins des aspersoirs) dans une anfractuosité hors du village 1 . Ce travail 
doit être fait de jour, mais ces anciens ne doivent communiquer avec personne ; 
ils atteignent ce lieu sans passer par les chemins, mais en effectuant plusieurs 
détours à travers les champs et la brousse. Le bébé est alors déposé, allongé 
face contre terre. On retourne sur lui le panier à fond plat, on pose un pot en 
terre 2 et ses vêtements sur lui (vêtements que l’officiant aura préalablement 
déchargés de leurs capacités négatives en soufflant dessus des formules 
magiques). Puis les quatre aspersoirs qui étaient aux coins du panier sont 
disposés en croisillons à l’entrée de la grotte, de sorte à bloquer toute 
circulation des âmes (la sortie des âmes du mort, la venue de celles des vivants) ; 
on nomme ces petits aspersoirs disposés en croisillons balaper. A leur retour par 
la porte centrale de la maison, les porteurs seront nettoyés de leur impureté par 
l’officiant, qui les fouette à l’aide de ses aspersoirs et de ses branches d’épines. 


Les enfants morts devenant des deuta. 

Pour compléter ce tableau du traitement des morts, il faut aussi parler d’une 
pratique assez étrange, qui consiste à “sortir” l’esprit de certains enfants morts, 
que l’on dit alors être devenus des “Divinités-enfants” {deuta, N, devï pour les filles 
et Mahàdev pour les garçons). Ce sont des esprits d’enfants morts jeunes (mais ce 
ne sont pas des mauvais morts), après l’acquisition de la parole, et avant la 
puberté (soit les morts qui, normalement, ne reçoivent que quatre drapeaux sang 
lors de leurs funérailles). 


Il est deux moyens d’identifier la transformation d’un esprit d’enfant en une 
Divinité-enfant. Dans l’un ou l’autre cas, cette manifestation se fait généralement 
dans l’année qui suit la mort de l’enfant. Soit la famille appelle un devin pour 
savoir si leur enfant est devenu une Divinité-enfant. Le devin fait alors une séance 


1 Si n’importe quelle anfractuosité est dite pouvoir faire l’affaire (du moment qu’elle se trouve 
en dehors des zones d’habitations, à Bung, tous les esprits d’enfants morts-nés semblent être 
disposés aux mêmes endroits, dans les deux ou trois lieux situés vers le sud du village (en 
direction de Sobolu). 

2 Kaitup, pohvn , qui sert à récupérer l’alcool lors de sa cuisson. 
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spéciale pour connaître la réponse (qui est alors quasi systématiquement positive) 
en appelant l’esprit à venir en lui. 

Le rituel d’identification commence comme une séance divinatoire, qui est 
réalisée par un devin demop (mais seuls quelques uns de ces officiants pratiquent 
ce genre de séance). A la différence d’une séance divinatoire normale, il n’y a 
aucune pratique de guérison : toute la séance se focalise sur l’appel de l’esprit de 
l’enfant par le devin. Si l’enfant est devenu une Divinité-enfant, il possède le 
devin et s’exprime par sa bouche. L’esprit arrive courroucé, réprimandant 
l’assemblée, ses parents, et demandant qu’on lui fasse un rituel, de sorte à 
l’apaiser. 

Le deuxième cas, plus rare, concerne la manifestation, non recherchée, de ces 
enfants lors d’une séance divinatoire organisée pour une autre occasion : la 
Divinité-enfant “possède” le devin “par inadvertance”, se fait connaître, et 
demande qu’un rituel lui soit adressé. Mais même alors, il est généralement 
nécessaire de refaire une séance spéciale pour incorporer la Divinité-enfant et 
l'interroger. 

Dans les deux cas, cette manifestation des Divinités-enfants est particulière, 
car elle est dite totale et directe : la Divinité-enfant rentre dans le corps du devin 
et parle en sa bouche, lui faisant perdre le contrôle de ses gestes (il gratte le sol, 
attrape des braises, pousse des hurlements... on doit alors le calmer en 
l’aspergeant de lait). 

Une fois qu’il s’est exprimé par la bouche d’un devin, il restera à “sortir” cette 
Divinité-enfant, ce qui sera fait lors d’une dernière séance, qui a toujours lieu le 
jour de la pleine lune de candi (vers avril). 

Le jour de la pleine lune de candi, le devin convoque les membres de la 
famille à se rendre dans les hauteurs, généralement dans son étable. Là 
s'entassent le devin, son assistant, quelques membres de la famille, et de 
nombreux curieux (surtout des femmes, des enfants, et en l'occurrence 
plusieurs Sherpa, malgré les remontrances du Lama du village, qui rejette ces 
«pratiques barbares»). Le devin a construit un autel identique à une séance 
divinatoire et commence ses incantations en battant son tambour. Il arrive alors 
souvent que des membres de l'assemblée se mettent à trembler, possédés par 
l'esprit de l’enfant ; c'est le seul cas où ce genre de phénomènes se produit chez 
les Kulung. Puis la Divinité-enfant prend possession du devin qui, entre des 
hurlements accompagnés de gestes en apparence incontrôlés (mais toujours 
identiques), répond à nouveau aux questions posées par un ancien sur l'esprit 
possédant. La séance se poursuit alors jusqu'au petit matin (mais l'assemblée 
s'offre parfois une courte nuit, la séance reprenant alors à l'aurore), jusqu'à ce 
que, tout à coup, le devin courre vers la forêt. Là, grattant le sol en grognant, il 
court dans une direction, s'arrête, creuse un peu le sol, repart précipitamment 
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dans une autre direction à travers les ronces et les branchages, suivi de qui le 
peut, tant le rythme est rapide et le terrain difficile. A plusieurs reprises, il 
creuse, sort des pierres, les jette, jusqu'à ce qu'il trouve la Divinité-enfant (sous 
forme de pierre), qu'il montre alors au public. On dit alors que cette pierre, 
contrairement aux autres, est “chaude”. En plus de la Divinité-enfant en 
question, d'autres esprits sont parfois sortis, le plus souvent des sime, bhume ou 
nag. Reste donc à aller placer la pierre dans l’un des autels des environs. Les 
familles “possédant” une Divinité-enfant étant nombreuses, elles sont 
regroupées par lien de parenté ou par quartier. Les Divinités-enfants regroupées 
ensemble forment alors un même autel, et les familles s'unissent pour financer 
le rituel. De retour dans les étables une fois le rituel effectué, le devin refera une 
dernière opération consistant à congédier définitivement l'esprit en lui 
demandant de rester dans la pierre. 

La réalisation de séances divinatoires pour savoir si tel enfant est devenu une 
Divinité-enfant n’est cependant pas systématique. Pourquoi certaines familles le 
font et pas d’autres ? Voilà ce que l’on m’a dit : « les parents ont un jeune enfant 
qui est mort. Leur intérieur (hang) souffre (“n’a pas bon goût”, namitho lagcha). 
Alors ils appellent un devin pour savoir si l’enfant est devenu une Divinité-enfant. 
Et si oui, ils sont contents ». C’est en ces termes psychologiques que la plupart 
des personnes expliquent la réalisation, relativement récente, de ce type de rituel. 
Ceci rappelle ce que dit G. Berreman à propos des population hindoues du 
Garwal (Himalaya de l’Ouest) : «An ancestral spirit that bas virtually become a devi or 
goddess and is, in fact, sometimes referred to by that term, is that of a village wife who commited 
satï (immolation on husband’s funeralpyre ) ». Oublié, cet esprit est revenu en donnant 
des maladies et on lui a rendu un culte. Si ce rituel commence par être réalisé par 
une maison, puis un lignage, « it seems a likely candidate for a village goddess » 
(Berreman 1999 : 110-111). 
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ANNEXE 15 


LES ESPRITS DU DEHORS 


Les différents esprits que j’ai regroupés, dans le chapitre neuf, dans la 
catégorie : “esprits du dehors” sont assez nombreux ; il s’agit d’une catégorie 
ouverte. Certains disparaissent avec le temps et d’autres peuvent apparaître. Il est 
souvent peu de récits concernant ces esprits, mais quelques histoires circulent 
néanmoins. Voici quelques informations recueillies à propos des principaux 
esprits qui composent cette catégorie. 


Les esprits Muruos (ou Muruhong) et Yuilkomamang 

Muruos et Kalkomamang sont le plus souvent pensés ensemble. Les rituels qui 
leur sont adressés sont souvent faits l’un à la suite de l’autre et certains Kulung les 
présentent comme étant mari et femme. Mais cela est surprenant, car leur voyage 
rituel n’a pas la même destination. Un ancien me dit : « Muruos ayant donné du 
mal, Mamang aussi fut prise (vint) », que je comprends comme signifiant que 
Muruos est premier, et qu’il créa un mauvais mort qui vint le rejoindre, 
s’agglomérant alors à lui. Le voyage rituel de Muruos va jusqu’à Minapongkho. 
Personne ne put me raconter d’autres histoires à son propos. 

L ’esprit Dunima 

Dunima est aussi souvent une entité pensée avec Muruos. Les chants effectués 
pour leurs rituels se ressemblent. On dit aussi que ces deux esprits donnent les 
mêmes maux de ventre. Les Kulung racontent au sujet de Dunima qu’elle 
attendait peut-être un enfant et qu’elle serait morte en couche. D’autres disent 
qu’elle s’est pendue. On ne s’accorde que sur une chose, le fait qu’elle tissait, mais 
l’on n’en conclut absolument rien. 
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L ’esprit Mamang 

Mamang, elle, vient de Hatya-golle, à la tête de l’Arun. On dit qu’elle naquit là 
bas, de l’union d’un Kirant et d’une femme sherpa. Mamang mourut alors qu’elle 
était enceinte en grimpant sur une échelle tressée (qui faisait parfois office de 
chemin le long des à-pic et/ou au-dessus d'une rivière). En mourant, devenant un 
esprit, elle commença à apporter des problèmes aux gens des environs. 

O i esprit Shampulomo 

Shampulomo désigne un couple de chasseurs, peut-être un ancêtre du clan 
Walakham, et son chien. Ce chasseur ne sachant chasser sans son chien, il partit 
courir le gibier avec ce dernier. Il tua une bête que son chien ramena, et il la laissa 
sécher au soleil. Mais il tomba malade et mourut sur le lieu. Son chien, fidèle, 
resta près de lui et attendit, sans toucher à la viande. Comme son maître ne 
mangeait pas de la viande de gibier, le chien n’en mangea pas non plus. La viande 
pourrissant, elle attira une multitude d’insectes qui commencèrent à la manger, 
puis s’attaquèrent au cadavre. Se disant “Eh ! Ils mangent mon maître”, le chien 
frappa ces insectes en aboyant. Mais les mouches entrèrent dans sa gueule 
l’étouffèrent, et il mourut. C’est pourquoi on l’appelle aussi khepmang (“esprit du 
chien”) ; on dit qu’il rend le souffle des humains court. 

P,’esprit Gem 

Gem apparaît notamment lors du rituel de protection du bétail {gaïko dhup). On 
dit alors que Gem, «c’est Horikorne et la femme, Jasmaha. C’était de grands 
devins du clan Kubitti (un clans Sotang Rai), venus de Sundulu (le village de 
Sundel, en pays Koyu Rai ?) ». Ils sont dits donner des boutons au bétail lors des 
rituels de protection gaïko dhup ; c'est pourquoi les Kulung lui font un autel lors de 
ce rituel. 

G’esprit Yaphome 

Cet esprit tire manifestement son nom du groupe Yamphu Rai, même si l’on 
dit parfois qu’il vient de Bala ou Tamku, région qui est habitée par les Mewahang. 
Pour d’autres, ce serait en effet l’esprit d’une grand-mère mewahang rai (en effet, 
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on dit de cet esprit qu’il s’hérite souvent par les femmes). Il est connu pour 
donner des boutons. Son rituel, fait par une minorité de maisons (environ un petit 
tiers de celles du village de Bung), est généralement réalisé en même temps que 
celui adressé à Mobo, c’est-à-dire Purbe (« on le met dans Mobo », dit-on), on lui 
sacrifie alors un poulet qu’on dépose, avec du riz, dans une petite assiette 
disposée à côté de l’autel de Purbe. 

T ’esprit Timbuwan 

Cet esprit ne reçoit presque plus aucun rituel. Autrefois, un culte semble lui 
avoir été adressé relativement périodiquement. On lui construisait, dans la cour 
des maisons, une sorte de niche (sum) avec des cerceaux, qui n’était pas recouverte 
de tissu, et on lui sacrifiait parfois un cochon. Le rituel était fait en kulung. Les 
rares personnes qui font encore ce rituel, ne connaissent plus la procédure, et le 
font en népali. 

Il 'esprit Tome bàyu 

Tome bàyu ne désigne pas vraiment un esprit, mais un conglomérat de tous les 
esprits de femmes mortes en couche (voir l’annexe quatorze sur les mauvais 
mort). Lors du rituel qui est destiné à réparer les maux qu’elles apportent aux 
vivants (souvent des maux de ventre), l’officiant doit citer tous les noms de 
femmes mortes de la sorte qu’il connaît. . 

Tes esprits Râko bhüt etMurkuta 

Râko bhüt , “l’esprit torche”, se repère le plus souvent la nuit, lorsque l’on voit, 
sur des parois rocheuses inaccessibles à l’homme, de petites lumières scinti ll er 
tout en se déplaçant. On dit en effet qu’il porte des flammes sur les épaules. 
Certains ajoutent qu’il n’a pas de tête, ce qui le rapproche de Murkuta (du N 
murkatto) esprit qui est dit porter sa tête sous le bras. 

Tes esprits Kiskandi et Chudel 

Kiskandi et Chudel sont des esprits peu connus des Kulung. « On n’en parle 
peu dans la vallée, il ne doit pas y en avoir beaucoup dans la région, ce sont 
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surtout les professeurs qui en parlent » (les professeurs en question sont des 
Indo-népalais des collines du sud ou de la plaine qui enseignent à l’école de 
Bung). On dit de ces esprits qu’il brisent les gens en deux, que les Kiskandi sont 
de jeunes et superbes femmes qui avivent le désir sexuel des hommes, mais qui 
ont en fait le dos totalement creux (et parfois aussi les pieds inversés). Elles 
cherchent généralement à séduire les hommes, les poussent à faire l’amour avec 
elles, mais alors, lentement, l’homme se déshydrate et peut en mourir. Les Chudel 
sont décrits comme étant plus ou moins l’équivalent masculin des Kiskandi. Ces 
types de figures sont très répandus ; ils évoquent les Yaksi du sud de l’Inde 
(Tarabout 2001), les bsan du Ladakh (Dollfus 1996), etc. 

K \esprit Sitakau 

Parmi les esprits errants, on compte aussi les Sitakau (ou Molu-Sitakau). Il n’est 
dit que peu de chose sur ces derniers. Sitakau (ou Molu-Sitakau) serait l’esprit 
d’un homme mort qui eut un destin particulier, à laquelle s’agglomérèrent les 
personnes mortes très âgées. Ecoutons ce que nous en dit un ancien : « Après 
qu’un vieux soit mort et enterré dans son champs, on doit se lever très tôt le 
lendemain aller voir la tombe ( khalto ). Si l’esprit issu du mort est venu, la terre 
sera un peu surélevée sur la tombe. Si l’on voit la marque d’un bâton, c’est Sitakau 
qui est venu et a enfoncé sa canne dont on voit la trace. On sait alors que le 
défunt est devenu un Sitakau. Quand on est touché par un sort de Molu Sitakau, 
on a mal aux jambes, on boite, parfois la nuque est coincée. Alors on pense que 
c’est Molu. On coud donc une muselière dans lequel on dispose de la cendre 
entre deux feuilles de bananier et dessus, on pose du gingembre, un peu de riz 
cru, de la bière, un arc et une flèche miniature, et un œuf. Puis on va disposer cela 
dans la jungle ou près d’un ruisseau pour l’éloigner ». 

Les esprits màsan 

Les màsan sont des esprits errants près des ghat, les lieux de crémation des 
populations indo-népalaises, et particulièrement des Forgerons. On les entend 
parfois glouglouter près des cours d’eaux. 
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Un exemple de rituel : Muruos 

Le rituel de Muruos est réalisé de la façon suivante : dans un grand panier plat, 
on installe les éléments nécessaires au rituel, soit : un van dans lequel on met un 
petit panier à quatre pieds, dans lequel on met une calebasse et, autour, quatre 
autres calebasses ainsi qu’un gobelet (voir l’illustration vingt-six). A la droite de 
l'officiant, une calebasse est placée dans un plat métallique rempli d'une petite 
mesure de riz destinée à concilier les esprits de la maison. L’officiant se place face 
à la porte centrale, avec devant lui l'autel, et au-delà les commanditaires du rituel, 
de dos et recouverts d'une couverture. Un ancien est aussi assis sur la place haute. 
L'officiant prend alors un petit bambou qu’il remplit d’eau et dans lequel il 
dispose des branches d’artémise. Il débute alors ses incantations en annonçant à 
l'esprit que la divination l’a identifié comme la cause de maladies (et il récite la 
liste standard des maladies, kher). Il nomme ensuite à l’esprit les offrandes qui lui 
sont destinées (en lui disant de les manger) et lui annonce qu'il va l’extraire du 
corps des malades et le renvoyer ( walumoto — wasoyalon , ou kuhusoyan : envoyer 
comme le vent) dans son village ( chapkuwatel kuyamatel. , “village d’origine - village 
des esprits”) en lui faisant emprunter “le premier chemin, son chemin de 
toujours, le chemin du vent, enchevêtré de broussailles” ( sumnilam , belelam, 
kuhulam, sanma somyaii). Le devin entame alors le voyage rituel en nommant une 
liste de lieux ; arrivé à destination, il enferme l’esprit par une barrière qu’il dresse 
par ses mots, puis il repart en sens inverse en rappelant toutes les âmes qui 
auraient pu s’égarer sur le chemin (en prenant garde de ne pas oublier un nom de 
lieu, sous peine d’y laisser des âmes). Durant ces opérations, l'officiant asperge à 
plusieurs reprises les malades avec l’eau d’un bambou. Puis il réinvite l’esprit à 
disposer des aliments (même si ce dernier est censé avoir été emprisonné au loin ! 
Il s’agit là d’une de ces nombreuses contradictions dont les Kulung ne 
s’embarrassent guère). Arrivé aux limites de la vallée, l'officiant passe la grande 
calebasse sur la tête des patients pour redresser leur force vitale (sai) et l’ancien 
présent jette des graines de sarrasin dans leur direction en ordonnant à l'esprit de 
partir. Puis l’officiant fait sentir les plantes (qui se trouvent dans le bambou 
rempli d’eau qu’il tient en main) à l’homme puis à la femme de la maisonnée, et 
jette de cette eau vers la porte centrale. Il finit le rituel en appelant la prospérité à 
venir dans la maison. Le rituel se termine après que le devin a repris la calebasse 


541 



et du riz de l’esprit de la maison Thamsobom dans la main et a achevé ses 
quelques incantations. Le rituel aura duré environ vingt minutes. 


Les différentes étapes du voyage rituel de Muruos 


Chengchengko dingmuni 

La place des femmes 

S o bochetn-domachem 

Le déversoir 

luwtchiko-pholongma 

La porte de la maison 

Dirichu chumtonim 

Le lieu du mortier = la véranda 

Khimtorem paharem 

La ligne de retombée des eaux 

Bubusi-bulema 

La porcherie 

Kisukha babala 

La bananeraie 

Caridu cingmuni 

La fontaine 

Chela?nka-la?) 2 tu?)ia 

le chemin 

Kolama cariu 

La falaise Kolam, qui marque la limite sud du village de Bung 

Kisoro-barabu 

(Le village de) Saddi 

B arabhuke-hathawa 

Lieu dit vers Saddi 

Sundulu-dorokha 

Lieu dit 

Sdmkhima-sirima 

Lieu dit 

Busibu 

Lieu dit vers Hullu 

Kikalu-kolam 

Lieu dit 

Mopomma ponmalu ( ?) 

Lieu dit 

Hongima 

La rivière Hongu 

Sondolu-choroka 

Le confluent avec la rivière Dhud ? 

Deurali 

Lieu dit situé après le village de Lokhim 

Harise 

Lieu dit vers Diktel 

B es are 

Lieu dit 

Birpani 

Lieu dit 

Dubelai-baseri 

Lieu dit 

BMwa-mala-hepdongma 

La traversée de la rivière Rawa 

Kharpa ?>ialay 

Lieu dit 

Bijole 

Lieu dit 

Arkeu-ule (arko-le) 

Lieu dit 

Jowaju-jiplongma 

Lieu dit 

Hallesi-cesmilam 

La traversée de Halesi 

Minapongkho-Halkhumbu 

Arrivé à destination ; l’officiant qualifie ce lieu de maison des 
ancêtres, de lieu de naissance des bovins et de village des 
esprits issus de mort (“ dipa khim, dima khim, dong-dong 

l/oyage retour : 

sikhim, hadi pongkho, sekeu chapku tel”) 

Khuwolu-lamchama 

Lieu dit 

Yudukha bhamekha 

Lieu dit 

Mera cula 

Lieu dit 

Kaphama-cepama 

Lieu dit 

Halesi 

De là, le voyage reprend comme avant, mais inversé. 
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ANNEXE 16 


LES RITUELS AUX ESPRITS DE LA MAISON : PURBE, 
WAYOME ET DOLEMKHU 


Le rituel Mobo (ou Purbe, “celui qui vient de l’Est”) est considéré comme l’un 
des plus importants rituels, avec celui du N agi et les rites agraires tos. Purbe est 
classé parmi les esprits de la maison (avec Wayome et Dolemkhu , dont le rituel, en 
de nombreux points similaires à celui de Purbe quoique de moindre envergue, est 
réalisé juste avant). Si le singulier est employé, le rituel s’adresse en fait à deux 
esprits, Sitakau et Thamsobom. Peu de choses sont connues à leur sujet. Tous 
savent néanmoins que le premier est un homme, et le second une femme, et que 
ce sont tous deux des âmes de morts (cap) ; ainsi, on leur attribue un clan 
d’origine. Ce rituel est réalisé une ou deux fois l’an dans chaque maison kulung, 
par le maître de maison lui-même, et ce sera l’occasion de sacrifier un des deux 
cochons (l’autre étant pour le Nàgi). La finalité du rituel d’obtenir la santé et la 
prospérité des membres de la maison 1 . 


Les rituels pour Wayome et Dolemkhu 

Je présenterai auparavant les rituels adressés à Wayome et Dolemkhu, les 
autres esprits de la maison. Il faut distinguer les deux rituels, car l’un de ces esprits 
est végétarien, l’autre non : l’un des rites est fait à l’étage et l’autre au rez-de- 
chaussée de la maison. Parfois, le rituel de Wayome est réalisé le même jour que 
celui de Purbe ; il sera alors nécessaire que le maître de maison se lave les mains 


1 On se rappelle qu’auparavant, Purbe était réalisé par un seul officiant dans le village, qui 
allait le faire dans les maisons nécessaires. Aujourd’hui, le rituel conserve de nombreuses traces de 
ce passé, comme le fait de faire manger des âmes, ou la manière d’appeler l’esprit, comme un 
esprit électeur, deux actions qui sont normalement l’apanage des spécialistes. 
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entre les deux rituels. De manière générale, ces rituels nécessitent une certaine 
pureté et les objets utilisés sont lavés (à l’aide d’eau, de bouse ou d'artémise). 
Après ces purifications, les autels peuvent être installés. 

L’autel de Dolemkhu se prépare de la manière suivante. On remplit un panier 
de sarrasin ou de millet dans lequel deux branches de châtaignier sont fichées, et 
on le dépose à l'étage, sur une place purifiée avec de la bouse. Puis on dispose une 
mini serpette, une petite calebasse, une lampe à beurre, une assiette en feuille dans 
laquelle on mettra des offrandes de riz et de gingembre pour Dolemkhu. On 
remplit la calebasse de la bière provenant d'une petite jarre ( chiribo-kokubo ) dans 
laquelle un mélange fut mis un mois auparavant. Sur la calebasse, on met un 
collier, un bracelet et un bout de tissu. 

Le rituel de Wayome est fait au rez-de-chaussée. Sur le haut de la place de la 
femme, on étale de la bouse, puis on confectionne deux petits monticules en 
bouse dans lesquels on plante deux branches de châtaignier. Entre ces deux 
monticules, on pose une feuille de banane sur laquelle repose une calebasse 
entourée d’un tissu ( khabadam , qui évoque l'autel, khaba khim , du genre de celui de 
Purbe, que certains lui adressent), et cerclée par un collier et un bijou. Dans 
l’embouchure de la calebasse, une feuille de châtaignier est mise. Devant, une 
assiette remplie de riz, de gingembre et des morceaux séchés de viande de gibier. 

L’exécution de ces rituels est simple, et se résume essentiellement à des 
incantations et, pour Wayome, à la mise à mort d’un poulet, ainsi qu’à des dons 
d’offrandes. Avant de commencer chacun de ces rituels, le maître de maison 
mâche un peu de gingembre, met du riz sur son épaule de gauche, puis de droite, 
et recrache le gingembre aux mêmes endroits. Cela est fait pour éloigner les 
sorcières, les flèches et les formules magiques (mantra N) des devins. Puis, 
l’exécutant récite les paroles rituelles, en mettant un peu de chaque aliment offert 
dans l’assiette en feuille. Lors du rituel de Wayome, le maître de maison prend 
une poule entre ses mains, la consacre avec du riz et de la bière, puis l’assomme 
avec une massue et fait tomber une goutte de son sang sur la feuille de banane. 
On prépare alors le volatile en l’ébouillantant brièvement et en lui retirant le cœur, 
le foie et les autres organes. La poule est ensuite posée sur une feuille devant 
l’autel, présentée à l’esprit, et on arrache un bout de sa chair ainsi que des 
organes) que l’on dispose dans l’assiette à offrandes. A la fin du rituel, la bière est 
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bue par les membres de la maison. On devra faire ensuite de l'alcool avec du 
chokro (reste du mélange de graines servant à la fabrication de la bière), puis on 
pourra alors donner ce qui en reste aux cochons. Seul le maître de maison pourra 
boire de cet alcool. 

Le rituel Purbe 

Purbe est le rituel de maisonnée le plus important, avec celui du Nâgi ; tous 
les membres de la famille doivent être présents. En cas d’absence, on utilisera un 
vêtement habituellement porté par la personne, l’odeur qu’elle y a déposée étant 
considérée comme la représentant. Habituellement, l’officiant du rituel est le 
maître de maison lui-même. S’il connaît mal les gestes et paroles du rituel, il invite 
un ancien à venir l’aider. Ce dernier, accroupi aux côtés du maître de maison, lui 
dictera les gestes à effectuer tout en récitant les paroles à sa place. La procédure 
rituelle nécessite aussi la présence d’un aide ( pekuyop ). Tout homme connaissant la 
procédure à réaliser peut remplir ce rôle. La présence d’un ancien est aussi 
requise. Enfin, si la présence de spectateurs (voisins et/ou membres du clan) n’est 
pas requise, elle est fréquente (au final, il y aura de la viande à manger, ce qui est 
rare), mais aussi souhaitée, car révélatrice de l’importance de la maison 
concernée : un rituel de Purbe sans invités serait bien triste et marquerait 
l’isolement de la maison et le faible prestige du chef de famille. 

Rappelons que le rituel Purbe, qui est aussi appelé Mobo, s’adresse en fait à 
un couple d’esprit, Sitakau, l’homme, et Thamsobom, la femme. 

L 'autel et les aliments 

L’autel est placé devant la partie basse de la maison, en face du foyer (soit dans 
la partie de la maison que l’on appelle lamchim\ près de la porte centrale. Il est 
formé d’une petite niche faite de trois arceaux de bambou le long desquels des 
branches de châtaignier sont posées ; il est recouvert par un tissu traditionnel en 
fibre d’ortie, ancien vêtement des Kulung (schéma onze). Le nom de ce tissu 
évoque d’ailleurs les ancêtres ( shekeu-dipa ). On appelle cette structure mobossum 
(l'autel de Mobo). 
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Comme tous les esprits de la maison (Nagi, Wayome, Dolemkhu, Diburim), 
Purbe possède sa propre jarre. La bière qui sera utilisée pour le rituel est faite 
spécialement pour l’occasion. 

La jarre de Purbe est soit posée sur le déversoir ( dicari , une construction en 
bois qui élève les jarres à bière), soit posée sur un déversoir de fortune construit 
dans la cour de la maison. Le déversoir de Purbe est généralement construit à 
l’extérieur de la maison, de sorte à ne pas courroucer le Nâgi. 

C’est cette bière qui remplira les sept calebasses posées autour de l'autel avec 
dans leur embouchure des feuilles de châtaignier. Il y a aussi une chope tongba. 
Chacune des calebasses a un nom et un usage spécifique 1 : on en compte une 
pour Thamsobom (celle sur laquelle on pose les bijoux de la maîtresse de 
maison), une pour Sitakau, une pour la “dédicace” ( repcham ) du cochon, une pour 
l’aide, une pour l’officiant, une pour les membres de la famille. 

Sous la niche, sont disposés les divers aliments et ingrédients qui serviront au 
rituel. 


Au centre, se trouve un plat rempli de riz ou de maïs ; devant, sont déposées 
deux assiettes en feuille, une pour Sitakau, une pour Thamsobom. Sur la chope 
tongba est déposé un pain 2 . Devant le maître de maison se trouve une assiette 
contenant du riz non cuit, ainsi que des morceaux de viande séchée de gibier, 
du gingembre - élément caractéristique des esprits de la maison - une corne de 
daim qui servira à battre les plats, et un œuf ( terudi-ladudi ), qui servira à la 
divination. Enfin, à côté, il y a un bol rempli d’eau ou de bière, dans lequel est 
posé un bouquet de feuilles de châtaignier. 

Tout ce qui compose l’autel est disposé comme un repas. Il s’agit là de l’aspect 
essentiel du rituel, qui se conçoit pour les Kulung comme un “nourrissement”. 
Cette nourriture offerte évoque l’ancestralité : il en est ainsi de la bière - 
notamment la tongba , attribut des anciens ; de la viande de chasse, dont les 
ancêtres, pour qui la chasse formait l’essentiel de l’alimentation carnée, sont dits 
raffoler ; de la nourriture cuite (les bouts de viande d’animaux sauvages sont 
séchés, la viande du sacrifice sera cuite, le riz est cuit), le pain de millet, qui ne se 


1 L’une est pour le maître de maison (“la calebasse ancestrale”), l’une pour sa femme (dont le 
nom évoque la richesse, on pose d’ailleurs un collier dessus), une pour la consécration des 
animaux, une pour le devin, une pour l’aide, un pour Sitakau, un pour Thamsobom. 

2 Pain de millet cuit au feu à l’étouffée enveloppé dans une feuille de banane. 
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mange plus, mais là encore évoque la nourriture des temps anciens... 

Déroulement du rituel 

Une fois tous les éléments mis en place, le maître de maison s’assoie devant 
l’autel et le rituel peut débuter. L’officiant commence par se purifier et se protéger 
à l’aide de gingembre. 

Pour ce faire, il en mâche un peu et le crache sur sa gauche et sur sa droite. 

Puis il en broie un autre bout dans sa main, le mélange avec du riz cru, et fait 
des gestes de la main vers la gauche et la droite. Purbe est dit apprécier le 
gingembre ; ces gestes ont peut-être pour finalité de le lui offrir, mais ils 
évoquent aussi l’idée de purification et de marquage de l’espace. 

Puis il commence ses incantations en langage rituel qui ne cesseront que pour 
le sacrifice. Si les incantations durent une bonne heure, l’essentiel du message 
peut généralement se résumer relativement brièvement. 

Tout en parlant, il prend parfois le bouquet de feuilles de châtaignier et le 
secoue, jette de temps en temps des grains de riz par dessus ses épaules... Ces 
gestes liés aux épaules sont importants car ces esprits sont censés résider sur les 
épaules. Après quelques minutes, le maître de maison se mettra aussi à battre 
des plats en métal à l’aide d’un chalumeau de chope tongba ou d’une corne de 
daim. Ce son est dit appeler les esprits ainsi que les âmes, mais je ne sais pas ce 
qui marque le moment où l’officiant se mettra à les faire (si tant est que le 
moment soit important). 


Les sacrifices 

Passé un moment, on lui apporte les poulets à sacrifier : un coq pour Sitakau, 
une poule pour Thamsobom 1 . Le maître de maison touche les membres de sa 
maisonnée avec, prend du riz cru et de la bière avec sa paille, et en met sur la 
nuque de l’animal, pour le “dédier” ( repcham ) aux esprits. A un moment, le ou les 
anciens se mettront eux aussi à professer des paroles rituelles. Puis on asperge les 
poulets de bières, et l’on regarde avec attention s’ils s’ébrouent, signe que l’esprit a 
accepté l’animal. 


1 On apporte parfois un seul poulet, Sitakau se contentant du cochon ; le poulet de 
Thamsobom doit alors être du sexe opposé au cochon (ce qui semble donc essentiel dans ces 
offrandes est la distinction des sexes, un mâle et une femelle : s’agirait-il de représenter le couple 
de la maison ?). 


547 



Le maître de maison tranche à l’aide d’une machette la tête du poulet, qui est 
attachée par une corde tirée par un homme, de sorte à tendre le cou du poulet. 
Cette corde, qui sera donc tranchée en même temps que le cou du poulet, est 
tressée en fibre de cœur de bananier, et se nomme bur. Elle doit faire partir les 
maladies en même temps que le poulet est tué. Line fois le cou du poulet 
tranché, le maître de maison jette alors la tête du poussin dans l’autel. Puis il 
prend une feuille, met du sang dessus et la jette vers la porte. La façon de 
mourir du poulet a aussi son importance : s’il s’immobilise sur le ventre, c’est de 
bon augure, sur de dos, c’est mauvais signe. 


Puis le maître de maison reprend ses incantations, ses battements d’assiette et 
ses jets de riz tandis que dehors, on amène le cochon devant la maison. Le maître 
de maison verse bière et grains de riz sur la nuque de l’animal, et secoue au-dessus 
du lui le bouquet de feuilles de châtaignier. 

Lorsque le rituel est réalisé avec un cochon, on l’appelle anawa, s’il l’est avec 
un poulet, on l’appelle chekchewa. Mais de fait, de nombreuses personnes le 
réalisent avec un poulet comme si c’était avec un cochon et ne qualifient pas ces 
rituels de chekchewa h Le cochon est mis à mort à l’aide d’un pieu enfoncé dans le 
cœur. L’exécutant du cochon n’a aucun statut dans le rituel. Lors de Purbe, on 
ne peut rentrer le cochon à l’intérieur de la maison, comme c’est le cas lors du 
rituel du Nâgi. Notons enfin que le sacrifice du cochon est dit être fait en 
échange du corps et de la vie de l’officiant. 

Le sang du cochon est déposé sur une feuille de châtaignier que l’on dispose 
ensuite dans l’autel de Purbe, suite à quoi on peut rappeler les âmes des membres 
de la maisonnée. 


Le rappel des âmes et la demande de prospérité 

Le maître de maison secoue une branche de châtaignier préalablement trempée 
dans un bol d’eau ou de bière. Puis, il prend de la bière et en arrose l’assemblée et 
la famille, qui se dispose en arc de cercle, dos au maître de maison. Les 
incantations disent alors à Purbe, en substance : « je te donne tout cela, tu dois 


1 « Le rituel chekchewa se fait à l’aide d’un van, sur la place de la femme. Il faut une chope 
tongba , un pain de millet, des feuilles de châtaignier, un poulet, du riz. Ce rituel est considéré 
comme un palliatif fait dans l’attente d’un véritable rituel, impliquant un cochon. 
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être bon ». 

A un moment, on verse de la bière dans le plat (thaï N) que l’officiant bat en 
parlant, et on fait boire de cette bière à tous les membres de la famille, cette 
action est suivie de l’imposition d’une tikâ (l’usage de la bière, puis de la tikâ de 
riz, ne sont pas sans rappeler le processus de dédicace des animaux du 
sacrifice). Puis, le maître de maison frappe un coup sur l’assiette au-dessus de la 
tête de chaque membre de la famille : il s’agit de leur faire avaler leurs âmes 
égarées. « Quand on fait (le rituel) mobo, les âmes viennent d’elles-mêmes sur 
l’autel mobosum » (rappelons que lorsque les devins effectuent cette opération, ils 
font alors le geste d’attraper et d’emprisonner, dans leur poing serré les âmes 
des membres de la famille). 

Traitement du cochon, divination, cuisson et offrande 

Durant une pause dans le rituel, des hommes s’activent au dehors pour 
préparer le cochon. Il est découpé selon des règles précises, et réparti en parts 
égales, dont une partie sera vendue. 

Une fois les poils brûlés (les gros poils sont arrachés et revendus à des 
colporteurs lesquels les envoient en Inde où ils seraient utilisés à des fins 
médicales) et la peau raclée, on recouvre le cochon de curcuma (besâr N). Cette 
poudre, parfois mélangée à de la cendre, est dite empêcher que les sorcières ne 
soient attirées par la viande. On place un morceau de mais dans l’anus de 
l’animal ; puis, on le retourne sur le dos et on découpe un morceau de peau 
partant du milieu du ventre à l’arrière train. La peau qui recouvre le ventre est 
retirée et l’os qui relie les deux pattes arrière est brisé. On extrait du ventre du 
cochon les morceaux de gras qui recouvrent l’estomac, le foie, l’œsophage, le 
piho (?) et les viscères, que l’on place dans un panier. Puis, on retire le cœur, et 
une fois l’estomac vidé, on récupère le sang. Puis on tranche les deux cuisses 
arrières, la tête, et on sépare l’estomac de la cage thoracique. La tête est coupée 
en deux dans la longueur ; on coupe ensuite les oreilles, le groin et la langue. 

Enfin, on découpe le haut du crâne et on récupère la cervelle dans un bol. La 
cage thoracique est coupée en deux dans la longueur, ainsi que les pattes avant. 

Puis tous les morceaux sont pesés un à un, de sorte à savoir combien pesait le 
cochon. La mesure est en dhârni (unité de mesure de 2,4 kg). Selon le poids du 
cochon, il s’ensuit de vives discussions sur le prix que l’on donnera à la mesure. 

Ces rituels sont l’occasion pour le voisinage de s’acheter de la viande, et à la 
maisonnée de vendre tout, ou le surplus, de toute manière inconsommable. 

Puis, l’ensemble des morceaux du cochon seront divisés en parts, chacune 
contenant exactement les mêmes types de morceaux 1 . Tout, sauf les os, sera 
consommé ; les parties les plus grasses serviront à faire de l’huile. 


1 II en va de même pour tout gros animal sacrifié, même en dehors du rituel (comme 
l'abattage d'un buffle les jours de marché). Cette répartition de la viande n'est d'ailleurs pas 
spécifique aux Kulung. 
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On sépare les morceaux nécessaires au rituel et on prépare le copcoiv , la 
brochette d’organes. 

Le copcoiv désigne une sorte de brochette des organes de la bête exécutée : on 
enfile sur un pic en bois différents morceaux du cochon. Les morceaux choisis 
et leur nombre semblent quelque peu varier, mais on trouve souvent le foie, le 
cœur, les côtes, la rate, les intestins, la queue... Cette brochette est peut-être 
une sorte de recomposition de l’animal. 

Puis on casse l’œuf et un ancien cherche s’il y a des taches sur le jaune, ce qui 
serait de mauvais augure. De même, avant le découpage du foie, on l’observe 
minutieusement de sorte à vérifier la présence d’une sorte de petit appendice 
appelé topuwa , sa présence étant signe de malheur. Ces divinations sont très 
sommaires car elles ne permettent que de dire si si l’avenir sera bon ou non. Et 
pourtant, elles captivent l’assemblée et forment de ce fait des moments cruciaux 
du rituel. 


Toutes les viandes, ainsi que l’œuf, sont mis à cuire. Les poulets sont passés au 
feu pour brûler les plumes 1 . Toutes les parties du cochon sont bouillies (on ne 
cuit à part que les parties interdites aux femmes). L’ancien reprend ses 
incantations, tandis que le maître de maison bat les plats avec une corne de daim. 
La viande bouillie est ensuite disposée dans l’autel. 

Chaque morceau de viande est présenté à l’autel (en étant levé dans sa 
direction) puis disposé dans l’autel. Les morceaux offerts à Purbe sont les deux 
cuisses arrières, le copcow, trois morceaux de deux côtes ficelés de gras et la 
mâchoire inferieure. On reconstitue en quelque sorte la bête ; voir le schéma 
onze. 

Le foie est découpé en seize (quatre fois quatre) morceaux, que l’on pose 
dans l’assiette de riz de l’autel. Le maître de maison découpe aussi des petits 
bouts de viande qu’il dispose dans les assiettes des deux esprits, Sitakau et 
Thamsobom (un bout de chaque morceau). 


1 Le rituel de Wayome se faisant avant celui de Purbe, on ne peut rôtir le poulet qui lui est 
destiné ; on dit que cela rendrait Purbe, qui n’a pas encore été nourri, furieux. 
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La clôture du rituel 


La clôture du rituel consiste, toujours en récitant les incantations, à défaire 
l’autel, en récupérant la nourriture tout en en laissant une petite part pour les 
esprits. 


Défaire l’autel fait partie du rituel. On retire la bière en la versant d’abord un 
peu sur l’autel, puis sur les différents morceaux de viande : les côtes, les cuisses 
et l’assiette où se trouvent quatre morceaux de foie. De chaque quartier de 
viande, le maître de maison arrache un minuscule morceau et le pose dans 
l’autel. Il fait ensuite circuler le quartier de viande entre les mains des membres 
de sa famille. Puis, il arrose ces derniers avec des feuilles de châtaignier 
trempées dans de l’eau. Il reprend une calebasse, verse un peu de bière dans 
l’autel, et fait boire l’aide rituel. Il reprend des côtes et les passe à l’aide (ce sera 
d’ailleurs son dû), puis quatre autres morceaux de foie, les deux cuisses, le 
copcow, et le dernier morceau de côte. Puis on sort le poulet (qui a été 
préalablement rôti et embroché, et qui était posé au fond de l’autel, dans un plat 
de riz cuit). Il enlève les trois calebasses (en versant un peu de bière dans l’autel 
à chaque fois) et les passe à l’aide qui récupère la bière. Puis on prend le pain, la 
tongba, le mais concassé et cuit, puis les dernières calebasses. Le toit de l’autel est 
démonté et l’ensemble des éléments du rituel rassemblé dans des feuilles de 
banane. 

Le maître de maison prend le tout, lève trois fois le paquet devant l’autel, 
prend une calebasse de bière, la lève au-dessus de son épaule droite, puis en 
verse sur l’autel, et refait la même chose au-dessus de son épaule gauche. Puis 
on reprend deux fois quatre bouts de foie dont on détache une partie que l’on 
jette sur l’autel. Puis, le maître de maison prend un bol de bière, et en jette à 
droite et à gauche du lieu où se trouvait l’autel. 

Puis, l'emplacement de l’autel est nettoyé avec de la bouse de vache tandis que 
le paquet est jeté dit-on « dans la forêt » (qui est en fait le fond du jardin), plus 
exactement vers le bas de la maison, dans la direction opposée au déversoir lors 
de la saison descendante et vers le déversoir lors de la saison montante. Le 
déversoir devant être orienté vers la source de la rivière, cela signifie que les 
offrandes sont déposées dans la direction des esprits. 

Le repas de communion 

Le rituel est fini, on boit la bière et on mange. Tout ce qui fut dans l’autel est 
consommé, c’est prasâd (N), la communion : la nourriture, sanctifiée par le rituel, 
est partagée entre tous. Le foie du cochon, ses côtes et la bière font l’objet d’un 
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partage spécifique. 

Sur les trois morceaux de côtes, l'un va à l’officiant (qui est généralement le 
maître de maison), l'un à l'aide (qui les ramènera chez lui), l'autre au maître de 
maison. Le foie du cochon est divisé de la façon suivante : quatre morceaux 
sont pour le maître de maison, quatre autres pour l’aide, quatre autres pour la 
femme du maître de maison et les quatre restants sont partagés entre les autres 
membres présents. La brochette d’organes ne peut être consommée que par 
l’officiant. La bière offerte aux esprits sera également partagée, mais le maître 
de maison ainsi que l’assistant auront droit au contenu d’une calebasse. 

Les incantations 

En substance, les incantations de ces trois rituels sont très proches, quoique 
celles de Purbe soient plus longues et riches. Seul le fait que les paroles 
prononcées sont répétées de très nombreuses fois explique la longueur des 
invocations (quinze minute pour les deux premiers rituels, trois quart d’heure 
pour celui de Purbe). Les incantations se différencient avant tout par le nom des 
esprits et les qualificatifs qui sont utilisés. 

Les noms donnés aux esprits invoqués sont toujours nombreux ; on utilise, à 
leur adresse, des formules que l’on répète à l’envie (jusqu'à une soixantaine de fois 
dans le rituel de Purbe) : oluku dimabum, obotto hilenim, osechi momonim : ô, toi, mon 
esprit ancestral, que je prie, qui vit sur mes épaules, qui est dans mes rêves (celle 
qui fait voir les rêves ?). Contrairement aux esprits du dehors, on annonce qu’on 
va leur rendre culte ( dulumoyam-dudoyam ) et qu’on les supplie ( ana binti, luku binti, 
dima bintiyalumokeiî). 

La saison étant annoncée, l’officiant se présente et présente le commanditaire 
du rituel, ainsi que les lieux du rituel (les épaules, l’autel, les récipients). Puis il 
présente l'autel à l’esprit en lui énumérant l'ensemble des éléments qui s'y 
trouvent, soit avant tout une liste des offrandes faites pour l'esprit en question, 
qu'il invite à regarder (« que tes yeux regardent ! » mikumanum mumeranmna ), à se 
servir de ce qu'il aime ( wachamqyam warileulamka ), à écouter les incantations (« que 
tes oreilles écoutent ! » amni sana aso jujencana), de sorte à être content 
(saninamrekha nacanind)çX de ne pas se mettre en colère ( chunimanloto tamnimanloto). 
Il l'invite aussi à écouter ses paroles, malgré sa mauvaise voix et son ignorance du 
discours. Dans les cas où le rituel implique un sacrifice, on vante les qualités de 
l’animal, on invite l’esprit à l’accepter (en le faisant s’ébrouer) en échange de leur 
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vie ( tobumiphai ririmiphaî). 

Viennent alors les demandes. Hil es sont exprimées en termes génériques (« je te 
donne tout cela, tu dois être bon et rendre les choses bien ! »), mais aussi plus 
précis. Il s'agit d'éloigner les mauvaises choses (« dans notre corps est le mal de 
tête, la fatigue, le mal de ventre, les gonflements, les voleurs, la toux, etc. Ne nous 
donne pas les maladies que tu nous a déjà apportées, toutes ces maladies... 
Empêche les sorcières, la jalousie de venir, ne nous fais pas mourir ») et 
d'apporter les bonnes (« la bonne santé, des enfants, des graines, de la 
richesse... »). 

Les offrandes sont alors offertes et décrites une à une, l'ensemble du discours 
est répété, puis on clôt le rituel en annonçant qu'on lui rendra de nouveau un 
culte, et on lui demande de ne pas s'irriter du fait que la nourriture offerte sera 
consommée. 

On demande à Wayome et à Purbe de sortir ( lochalaima khocanamrè) les 
maladies, d'envoyer au loin ( wachaka wahemanumna) les mauvais esprits, de 
“donner” (jochakayoyuksanumè) les bonnes. « Fais le bien et dépose-le dans notre 
corps {tobuwapi-ririivapiyoyuksikana,yabaikana chirmawapi khapciwapi lolisikamu ), fais 
la lumière sur nos corps ( chamchekeu cheyongmapî), apporte et pose le bien ( namnna 
asoyasadeika , ou nam an a aso y asadone khangonie ) ! Donne le pouvoir de le faire ». 
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Autel purbe 
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ANNEXE 17 


LE RITUEL DEDAM 


L’objectif de cette annexe est de présenter le détail du grand rituel dedam , l’un 
des plus complexes qui soit réalisé par les Kulung. Débutant à l’aube et se 
finissant après la nuit tombée, étant effectué dans la fumée du feu, le bruit des 
cymbales, et les vapeurs de l’alcool, il est difficile à suivre dans sa totalité avec 
précision. Je n’ai pu le voir entièrement qu’une fois et, par portions, trois autre 
fois. L’enchaînement de certaines séquences pouvant varier d’un rituel à l’autre, il 
n’est pas non plus aisé de distinguer ce qui relève du détail de ce qui est central 
dans la structure de son déroulement. Les discussions ultérieures avec les anciens 
ont pu être éclairantes sur la signification de nombreuses actions, mais jetèrent 
parfois une confusion encore plus grande sur d’autres points, comme 
l’enchaînement des séquences rituelles. Toutes ces raisons m’amènent à préciser 
que cette description est à prendre de manière indicative et que des erreurs 
peuvent s’y trouver. 

Le Grand Nâgi requiert un nombre important d’officiants. L’officiant principal 
est le ndgi mop , que j’appellerai tout simplement l’officiant et, en cas de possible 
confusion, l’officiant du Nâgi. Le burkoyop, appelé ici repousseur, a pour principale 
fonction d’éloigner les maladies du corps des commanditaires du rituel ; il récite 
aussi la généalogie du maître de maison. Le rongsoyop (parfois aussi appelé damcoyop 
et que je nommerai transmetteur, est l’homme chargé de donner à l’officiant les 
éléments d’offrande pour le Nâgi. L’accession à ces trois fonctions requiert une 
élection par l’esprit Nâgi, qui s’effectue par le canal du rêve. Les autres fonctions 
— celles de libateurs, aide , cymbalier — sont ouvertes à tout ancien. 
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Première partie : La divination et « le Petit Nagi » 


Préparatifs 

La veille, l’aide, qui peut être accompagné d’une autre personne, se rend dans la 
maison des patients pour y apporter le rhizome qu’il est allé chercher en forêt. 
Pendant ce temps, les membres de la maisonnée concernée ont préparé la bière et 
le mais d’offrande ( wakpong ) et ont placé les jarres sur le déversoir. 

Le jour du rituel, l’officiant dispose devant le foyer ses accessoires, comme le 
fait le devin lors de ses séances de cure, formant ainsi une sorte d’autel. 

Sur la droite, dans un pot en vannerie se trouve des graines de sarrasin 
{tnosupaim ) dans lesquelles sont fichées les coiffes de plumes de coq de l’officiant. 
A côté, un bouquet de feuilles de châtaigner est disposée dans un pot à eau en 
métal ( kalas ). Sur la gauche, sont posés une paire de cymbales, un aspersoir et une 
chope tongba. On a construit, sur la véranda de la maison, une sorte d’enclos en 
nattes de bambou qui ferme la porte centrale et forme le bur , que j’appellerai la 
niche. De cette petite pièce sort une sorte d’échelle en bambou, le balapasi , qui est 
suspendue au plafond, atteignant jusqu’au quart de la pièce, et sur laquelle on 
accrochera les offrandes faites au Nâgi. Cette sorte d’échelle horizontale sera 
nommée tringle. A terre, de la partie qui va de la niche à la porte secondaire, une 
grande natte en bambou tressée est étalée. Sur le déversoir, dans le coin 
bas/derrière, deux jarres ont été posées, remplies de ferments de bière. 

L’officiant au Nâgi est assis devant le foyer, dans la partie basse ; il porte un 
turban blanc autour de la taille et un couvre-chef. Les anciens se sont installés sur 
et autour de la place haute, et les autres personnes (presque exclusivement des 
hommes) dans ce qui reste d’espace. Le transmetteur prendra principalement 
place près du déversoir, dans la partie derrière de la maison, tandis que le 
repousseur se trouvera sur la place des femmes, dans la partie haute et derrière de 
la maison, près de laquelle la famille prendra place lorsqu’elle interviendra dans le 
rituel. 
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La divination (bopkheimj 


Le rituel débute par la réalisation d’une divination au rhizome ( sultabop ) dont le 
but est thérapeutique. Il s’agit avant tout de voir si des âmes des membres de la 
famille se sont égarées, et si oui, où elles se trouvent, de sorte à pouvoir les 
rattraper. 

L’officiant commence l’opération en adressant des offrandes (de bière et de 
graines de sarrasin) au rhizome, libations qu’il reproduira à chaque nouveau 
questionnement. Au découpage du premier rhizome, qui ouvre la divination, 
l’officiant informe que l’on va commencer le processus divinatoire et demande 
que toute la vérité soit dévoilée. Le découpage du second rhizome permet le 
diagnostic de l’état du foyer de la maison : il s’agit en fait de voir comment est le 
foyer, et s’il faut ou non écarter l’esprit du feu, mimma. 

La suite des découpes concerne les âmes des membres de la famille. On 
commence par effectuer la divination en prononçant la généalogie cognatique de 
la maison, pour savoir quelle lignée (ou le Nâgi venu de quelle lignée, ce qui 
revient au même) a pris les âmes. « Il faut trouver quels ancêtres peuvent être 
responsables des maux. C’est pourquoi on doit faire le chemin des ancêtres ». Car 
c’est le Nâgi qui est soupçonné de subtiliser ainsi les âmes. Puis on fera un 
diagnostic pour chaque membre de la maison en découpant le rhizome sur un 
tissu lasse 1 . Le but est de savoir où se trouvent les âmes égarées des membres de la 
famille. Pour chaque personne, on effectue trois découpes pour savoir si ses âmes 
ne se trouveraient pas dans les principaux lieux de la maison (dans l’ordre du 
voyage rituel : foyer, déversoir, porte principale, véranda, mortier). On interroge 
donc tous ces endroits trois fois de suite (même si une réponse apparaît des le 
premier lieu, on effectue une vérification). Généralement, une réponse positive 
est alors apparue ; mais s’il apparaît que les âmes ne se trouvent en aucun de ces 
lieux alors que le parcours a déjà été effectué par deux fois, c’est qu’elles trouvent 


1 Ce terme est dit être népali. Il vient peut-être de lassa : substance collante (évoquant alors 
peut-être la sueur et autres humeurs du corps qui se mettent sur le vêtement et qui permettent 
l’identification de l’individu qui les porte) ou de las : le corps. 
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en dehors de la maison, ce qui est très mauvais signe. On continue alors l’enquête, 
en cherchant au niveau de la porcherie, des bananiers, et ce, jusqu’à la fontaine 
qui marque la limite du village. Si l’âme n’a toujours pas été trouvée, il faut 
traverser la rivière, mais la situation est alors critique ; la mort est proche. 

Cette opération est effectuée pour toutes les personnes présentes lors du 
rituel : on commencera par les membres de la maisonnée (lorsque vient le tour 
des femmes, on s’enquiert notamment aussi de l’état de leur pouvoir 
reproducteur, sago), puis les assistants, ceux qui sont allés chercher le rhizome puis 
les autres personnes présentes, dans leur ensemble, et on écartera les flèches de 
ces personnes, ainsi que de l’officiant. 


La danse du Nagi et “l’augmentation de la force vitale” (saipong) du rhigome 

Une fois la découpe finie, on tend des cymbales à l’officiant qui se lève, et 
effectue une danse. Cette danse est nommée, comme à peu près toutes celles qui 
vont suivre, nàgi sil.\ “la danse (du) Nàgi”. Cette danse, faite en direction de la 
niche, consiste en des figures exécutées avec les pieds qui évoquent les maladies 
de jambe que peut donner le Nàgi. L'officiant annonce qu'il est venu pour faire le 
bien, il demande d'écarter les mauvaises choses et qu'on lui donne le pouvoir de 
clairvoyance et la capacité de réaliser le rituel. Puis il va déposer en dansant les 
cymbales dans la niche et revient à reculons. 

Puis il “remercie” le rhizome et va commencer l’opération consistant à en 
soulever la force vitale {sai ). Assis devant le tas de rhizomes découpés, il sort son 
sabre, salue le tas, verse bière et sarrasin dessus et remercie la plante en lui 
demandant d’accepter les offrandes. L’une des deux jarres de bière faite pour le 
rituel semble spécifiquement liée à la divination ; on l’appelle bopdi , la bière (di) de 
la divination (bof). L’autre jarre s’appelle nâgidi ou « jarre du Nàgi » En versant 
bière et sarrasin, en remuant le tas, l’officiant redresse alors la vie du rhizome : 
cette opération est complétée lorsque des morceaux découpés sont mis dans un 
récipient que l’officiant soulève vers l’autel. Il chante alors des incantations sur 
une mélodie spécifique et ce, afin d’augmenter la force vitale de tous (hommes, 
animaux, plantes, etc.). Puis, on nettoie la place en mettant ces morceaux de 
rhizome dans un panier avant d’effectuer une pause dans le rituel. 
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Généalogie, libations au foyer et don de maïs bouilli 

Après la pause, commence le caco nàgi (qui est la version courte du rituel du 
Nâgi et que j’appellerai désormais Petit N agi). Après avoir prononcé sa généalogie 
élective, l’officiant prononce la généalogie du maître de maison, soit le “chemin” 
par lequel est venu le Nâgi, avant d’effectuer des libations au foyer et de 
demander la prospérité pour cette maison. 

L’officiant au Nâgi s’assied en tailleur, la main droite sur son sabre vertical et le 
menton sur sa main, et commence des invocations : il se présente, annonce la 
saison, le lieu du rituel, toutes choses nécessairement présentées au Nâgi avant de 
commencer le rituel. Il commence par se rendre propice le Purbe de la maison où 
il officie, puis il récite de nouveau sa généalogie élective ( sakhâm rom), et il 
demande à son esprit électeur de l’aider à réaliser le rituel. Puis il récite de 
nouveau la généalogie du maître de maison, secondé par les anciens qui 
reprennent le discours. « On dit le chemin par lequel le Nâgi est venu, qui il a 
rendu malade, et on lui demande de ne plus nous rendre malade ». Durant ces 
incantations, l’officiant, imité par le libateur, versera à plusieurs reprises de la 
bière sur les trois pierres du foyer (dans le sens des aiguilles d’une montre) et sur 
l’autel domestique ; le premier le fera à l’aide d’une calebasse, le second avec une 
cuillère et un récipient en bois réservés à cet usage (et rangés sur l’autel 
domestique). La bière utilisée à cet effet est celle de la jarre bopdi. Les libations 
faites au foyer sont pour apporter la prospérité (ji, aussi traduit par “chance”) : 
« on demande alors la chance de toutes les graines ». Cette première des deux 
séquences de libation au foyer est nommée bopdie daplokuim : “libation au foyer [à 
l’aide de la bière de la] jarre de la divination”. 

A la pierre-père du foyer (pakholung ), l’officiant demande de poser ( khonmana 
khorbu : poser, arranger, pourvoir) la force vitale {sai) du foyer, du corps (exprimé 
sous différents termes), des récoltes, des rituels, du mariage... (la liste n’est pas 
close, l’idée est de demander cela pour tout). Puis, il demande à la pierre-père de 
poser les graines (ja) d’une longue série d’arbres et d’arbustes de la forêt (vingt- 
quatre espèces recensés), dont l’énumération suit une ascension depuis le village 
jusqu’aux sommets de montagnes (ascension se comprend donc par l’étagement 
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des zones écologiques où ses plantes sont trouvées), jusqu’à atteindre Yowna, la 
Source, dont iln demande aussi les graines, et il redescend. Puis, l’officiant 
poursuit les demandes de graines de céréales et autres comestibles, puis de tous 
les lieux importants de la maison (dans le même ordre que celui des voyage rituel), 
et enfin il demande à la pierre-père de poser la viande du gibier. 

A la pierre-racine ( sambelung ), l’officiant demande d’écarter ( tolma ) tous les maux 
(le feu et l’esprit du feu, les épidémies, les mauvaises paroles, les procès, la famine, 
les problèmes donnés par les morts, les douleurs créées par la mort d’un proche, 
les maladies de basse-cour, la jalousie, les sorcières, les épidémies, les éléments 
étrangers...). 

A la pierre-mère (, makholung ), il demande d’apporter ( atrnu ) les bonnes choses 
(nakhaiva ) : la santé, le mariage, les rituels et le règlement des conflits, les enfants, 
les filles, les cochons, les poulets et le bétail, la chance pour ceux qui partent... 

Enfin, les aides et les anciens versent à nouveau de la bière sur la pierre-père 
pakholung, puis sur l’autel domestique, et l’officiant dit alors qu’il y dépose toutes 
les bonnes choses qui ont été nommées (en récapitulant la liste des bienfaits 
demandés à la pierre-mère ( makholung) et en y rajoutant la viande de gibier). 


Ces libations achevées, l’officiant au Nâgi se rassied et recommence ses 
incantations : il se tourne vers le déversoir où l’on dit qu’il pose les âmes (« il les 
pose sur le foyer, l’autel domestique, le déversoir, il les pose su) tout ! »). Puis le 
maître de maison, qui était alors demeuré en dehors de la maison, rentre et 
s’assied ; on distribue à toutes les personnes présentes une poignée de maïs bouilli 
(wakong ), qu’il faudra jeter en direction de la niche, pour le Nâgi. Il s’agit d’une 
offrande ( cidam khinï) : « c’est sa part d’offrande, il faut lui donner pour récupérer 
les âmes (on nomme cette opération law kheim ). Puis les participants consomment 
un peu le maïs qui leur reste. C’est la pause du repas, on apporte les mets. On 
peut maintenant boire la bière de la jarre bopdi. Cette première partie du rituel, le 
Petit Nâgi, est finie ; le dedam (ou Grand Nâgi) va commencer. 
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Habillage et protection, dons d’objets et récupération des âmes, écartement des 

maladies et danses 

L’officiant au Nâgi s’habille, aidé par le transmetteur, et soutenu par le chant 
des anciens (qui racontent comment il est devenu officiant et le louent). Il revêt 
un turban blanc autour des hanches et de la tête, deux colliers croisés (faits de 
coquillages), et insère ses coiffes de plumes (uniquement de poulet) dans son 
turban 1 . Le transmetteur et le repousseur — les aides rituels — s’habillent d’une 
couverture croisée sur le torse, d’un collier et d’un chapeau ; le premier se place 
debout, près de la porte secondaire, là où sont entreposées les offrandes ; le 
repousseur s’assied non loin de lui sur une couverture, avec devant lui un couteau, 
un demi-bambou, et un ensemble de cordes. L’officiant, encouragé par les 
anciens, demande alors à son esprit électeur de lui donner le pouvoir de réaliser le 
rituel (wahappa loyem ). 

Commence alors une série d’actes associés à la purification et à la protection du 
lieu et des officiants. Il faudra commencer par conjurer les esprits de la maison, ce 
qui sera fait à l’aide d’incantations appropriées, et d’une calebasse posée dans un 
plat contenant du riz cru et de la viande de gibier séchée, que l’officiant au Nâgi 
versera par terre à deux reprises en saluant. Puis il mélange dans sa main du 
gingembre, des graines de sarrasin et de la cendre qu’il prend dans le feu par la 
pointe de son sabre (il la prend en trois fois, touchant à chaque fois les trois 
pierres avec son sabre) et en mettant ses talons dans la cendre. Il murmure des 
formules qu’il incorpore dans son mélange, fait des gestes vers le déversoir et la 
porte, secondé par le rythme des cymbales (qui alors s’accélère), puis applique son 
mélange sur son corps et sur celui de ses aides (transmetteur, repousseur, 
cymbaliers). Cela étant fait, le corps des officiants, le foyer et la porte seront 
“fermés” (bande mont) aux attaques extérieures. 


1 Certains officiants du Nâgi portent aussi une robe blanche (jàmà N), identique à celle des 
devins. Il y a d’ailleurs des anciens qui s’en offusquent, car elle n’est, selon eux, absolument pas 
requise : il ne s’agirait que de fantaisies d’officiants excentriques. 
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Law ralm : “joindre les âmes ( ?) ” 


Puis, c’est le moment durant lequel les offrandes sont offertes au Nâgi : le 
transmetteur tend (après les avoir, lui ou l’officiant, “montrés” au déversoir) les 
objets deux par deux (sauf les plats, pris un par un), l’officiant les saisit, les 
montre au Nâgi en les soulevant vers la niche, puis va en dansant les y déposer, 
alors que le rythme des cymbales s’accélère. Habits, cordes et colliers sont 
accrochés sur la tringle, tandis que casseroles et cymbales sont déposées à terre. A 
chaque objet donné, le repousseur frappe de sa machette le bambou qu’il a devant 
lui, notant ainsi qu’à chaque don d’objet, le Nâgi devra écarter une maladie. 
Pendant ce temps, les anciens exhortent le Nâgi à rendre les âmes. Par le don 
d’objets, on parle alors de racheter les âmes. Quant au parcours qu’effectue 
l’officiant prenant les objets des mains du transmetteur et les déposant à la niche, 
il me semble que l’on peut parler, à ce moment-là, de mise en scène d’un 
“voyage”. Le transmetteur est le “donneur”, à la place du maître de maison, et 
l’officiant l’émissaire. Quand il prend les objets des mains du transmetteur, il se 
met à danser sur la grande natte qui relie le transmetteur à la niche, au rythme de 
cymbales qui alors s’accélèrent comme pour symboliser une mise en scène 
accélérée du voyage. De même, l’officiant revient en dansant. Il est aussi à noter 
qu’il est alors le seul présent sur la natte, qui devrait symboliser le chemin. 

Cette séquence d’offrandes au Nâgi a été ouverte par l’officiant qui a 
effectué une danse avec une paire de cymbales que lui aura donné le 
transmetteur, et qu’il ira poser ensuite dans la niche après y avoir dansé (cette 
danse est parfois faite avant les protections). Puis il revient en arrière, sans 
regarder derrière lui. Puis le transmetteur donne cérémonieusement à l’officiant 
une calebasse spéciale servant à rendre Purbe propice (purbe ainî) à l’officiant, 
puis les dons d’offrandes recommencent. En tout, par quatre fois, l’officiant 
aura joué des cymbales, les aura posées dans la niche ; il reprendra ensuite les 
premières qu’il y avait déposées et qui sont les siennes. De nouveau, les 
offrandes reprennent : l’officiant dépose à nouveau ses propres cymbales, puis 
les offrandes {dam) proprement dites : il s’agit de quatre habits nouveau, quatre 
bobines de fibre d’ortie, quatre pendentifs, quatre cordes et quatre casseroles et 
aussi des outils. On dit que les habits sont pour que le Nâgi puisse se vêtir, les 
fils pour qu’il puisse se confectionner des vêtements, les pendentifs et les 
colliers pour qu’il se pare, les plats pour qu’il se nourrisse, la hache et la houe 
pour qu’il puisse travailler aux champs ou en forêt. Après ces dons, l’officiant 
effectue alors une première danses, selemcm. Les offrandes semblent se faire 
dans un ordre strict, apparemment déterminé, selon l’officiant, d’après le désir 
du Nâgi. Ces offrandes se répéteront jusqu'à ce que l’officiant en ait apporté 
seize de chaque sorte. 


562 



Tableau 23. L es différents objets offerts au N agi 


Offrandes (dam) 

En kulung 

En parlé ancien 

Habits traditionnels 

Habits modernes 

Cymbales 

Casseroles 

Plats en métaux 

Fils de fibre d’ortie 

Pendentifs avec coquillage 

Une hache et une houe 

Jelemma 
Ivaparâ (N) 
Hargem 
Rong 

Ivhong 

Dokku 

Tukur 

Bat, kucca 

Sekeukham-dipakham 

Tharukham-bajukham 

Khapcidam-chebedam 

Sekeurong-diparong 

Subukhong-dekhong 

Sikidam 

Lapudam-cimudam 

Sans nom rituel ? 


Les dons associés à la famille 

Puis tous les membres de la maisonnée viennent s’asseoir près de l’officiant et 
du repousseur. On attache leurs orteils droits avec les cordes du repousseur 1 , et ils 
tiennent l’autre extrémité (on dit tukhayop cuini). Ces cordes, nommées bur (comme 
la niche), sont faites de fils d’ortie et de fibres de cœur de bananier. Ce faisant, 
l’officiant récite leur généalogie. Puis on place sur leur tête un morceau de tissu 
ficelé d’une corde au milieu (de sorte à identifier la personne lors de l’opération 
et/ou à empêcher le départ et le vol des âmes?), et toutes les cordes sont 
attachées ensemble. Puis l’officiant fait sonner ses cymbales au-dessus de leurs 
têtes, et l’opération de présentation des offrandes au Nâgi (offrandes 
préalablement passées au-dessus de la tête de chaque membre de la famille) 
recommence. Y sont toutefois rajoutés un panier de sarrasin, une calebasse, un 
plat en bois {salkong) qui contient la calebasse contenant dans son embouchure 
une graminacée nommée beljam (qui est associé au Nâgi, sans que j’en sache la 
raison) et le riz du Nâgi ( Nâgi set). Durant cette opération, les trois aides de 
l’officiant invitent les âmes des membres de la fami ll e à revenir. 

Le sacrifice des animaux 

Les membres de la fami ll e prennent ensuite chacun un poulet. L’officiant 
“dédie” ( repcham ) une à une ces volailles à l’aide de bière (contenue dans la 
calebasse fleurie), de riz (qu’il dépose sur le cou et les ailes des volatiles). Puis, il se 


1 Si quelqu’un de la famille est actuellement malade, on lui attachera la corde en premier. 
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saisit du poulet, le pose sur la tête de celui qui le tenait jusqu’à ce que le poulet 
s’ébroue, signe qu’il est accepté ; l’opération est répétée pour chaque membre de 
la famille. Alors qu’on apporte un cochon dans la maison par la porte secondaire, 
l’officiant au Nâgi entreprend, sous le déversoir, une danse avec son sabre. Puis, 
tout en dansant, il assène un coup de sabre sur la moitié du dos du cochon ; la 
vitalité et la profondeur du coup seront bon signe. Le cochon, paralysé, sera 
achevé dehors à l’aide d’un pieu enfoncé dans le cœur et dépecé de la manière 
traditionnelle. Puis, l’officiant tranche le cou des poulets sur le bambou du 
repousseur, et on leur jette dessus une pincée de riz ; il faut cependant auparavant 
demander à nouveau au Nâgi de rendre les âmes, rachetées contre le sang du 
sacrifice. 

Le “découpage des maladies” 

L’officiant au Nâgi prend la hache et la houe qu’il fait tournoyer au-dessus des 
têtes des membres de la famille, les plante à plusieurs reprises dans le bambou du 
repousseur, et les dépose dans la niche. Il effectue une danse avec deux bouquets 
de feuilles de châtaignier (qui touchent la tête des membres de la famille) et une 
autre avec son sabre (qu’il fait tournoyer en l’air). On dit de cette deuxième danse 
qu’elle est celle de «l’homme blessé » ( scpkasu). L’officiant apporte aussi dans la 
niche deux paniers dorsaux. Puis il s’accroupit près du bambou, chantonne la 
généalogie du chef de maison, et, avec son sabre, tranche sur le bambou du 
repousseur les cordes qui relient les pieds de la fami ll e ; simultanément, le 
repousseur jette des grains de riz vers la famille. Les maladies sont alors censées 
être parties, et l’on brûle les cordes et le bambou. 

Le rappel des âmes 

L’officiant danse vers la niche avec un aspersoir et une cymbale. Il s’accroupit, 
attrape les âmes égarées des membres de la famille, et les leur fait incorporer en 
soufflant dans son poing (après les avoir senties) tout en leur faisant boire de la 
bière ; il leur applique alors une marque frontale avec du riz, et « ferme » les 
tempes de chaque patient afin que les âmes ne repartent pas par ces orifices. Puis, 
à l’aide d’un aspersoir (et/ou du bouquet de feuilles) il va “laver” le corps des 
mêmes gens des maladies. Il l’applique sur les yeux, le ventre, le visage, les 
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membres de la partie droite du corps (l’autre moitié du corps sera “lavée” lors de 
la deuxième partie du rituel), et après le lavement de chaque personne, il renvoie 
les maladies vers la niche en secouant son aspersoir dans cette direction. 

\ xi danse de la vitalité 

Puis, la famille enlève les tissus noués qui leur faisaient une « face divine », tous 
se lèvent et, par ordre de statut, sautillent en déambulant dans la maison dans le 
sens des aiguilles d’une montre, pendant que toute l’assistance crie « HEY! 
HEY! » en signe de la vitalité retrouvée des membres de la famille. Puis les aides 
et l’officiant, couteaux ou sabres au poing, se mettent les uns après les autres à 
danser devant la niche. Cette danse lors de laquelle les officiants se passe leur 
machette sur le corps correspond à nouveau à une sorte de lavement ; on écarte le 
Nâgi et ses maladies. Les cymbales ralentissent, les danses aussi ; l’officiant salue 
la niche, puis il entreprend à nouveau d’y déposer des offrandes. Enfin, tous 
s’arrêtent ; c’est, après neuf heures de cérémonie, la fin de la première partie du 
rituel, la plus longue et la plus importante. 

L’officiant clôt cette première partie par une ultime danse devant la niche, qui a 
pour but d’effrayer le Nâgi afin que ce dernier écarte les maladies, notamment 
celles des jambes qui sont dites être spécialement de son ressort. Un ancien 
explique : « Il y avait autrefois huit frères, parfois ils sont devenus de la sorte, 
parfois de la sorte... [il montre des postures différentes avec les jambes]. Quand 
les jambes sont toutes recroquevillées ou qu’elles restent perpétuellement tendues, 
c’est c’est le Nâgi qui est responsable. Lors du rituel, l’officiant mime par la danse 
ces postures des jambes malades ; on appelle cette danse nâgi selmcim. En premier 
le repousseur, puis le transmetteur, puis l’officiant. On le fait deux fois. Ces 
dernières actions réalisées, peut commencer la pause, et le repas qui 
l’accompagne. 


La deuxième partie du rituel 

La seconde partie du rituel se déroule de manière relativement identique à la 
première, hormis la divination par rhizome et les sacrifices de cochon et de 
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poulets : on prononce de nouveau la généalogie, le voyage chanté, la libation aux 
ancêtres, les offrandes au Nâgi, l’extraction des maladies du corps des membres 
de la maisonnée, et le maître de maison se lèvera une deuxième fois sous 
l’acclamation de l’assistance. Tout cela se fera néanmoins en un temps plus court. 

Caco Nâgi, le Petit N agi 

Pendant que la nourriture est préparée, l’officiant continue son travail rituel. 
On lui donne une sorte de parapluie {gum, natte en bambou dont les Kulung 
s’enveloppent pour se protéger de la pluie), sur lequel il doit alors s’asseoir « de 
sorte à ne pas couler, car il voyage alors dans l’eau ». Puis il fera le Petit Nâgi. 
L’officiant entreprend ainsi un voyage rituel qui l’emmènera à la Source (toute 
cette partie sera accomplie sans que les cymbales ne résonnent). Une fois arrivé à 
destination, on fait, pour la seconde fois, des libations au foyer. L’officiant chante 
de nouveau la généalogie de la famille tandis que les membres de la famille 
reviennent s’asseoir avec une corde, cette fois-ci attachée au petit doigt de pied, et 
un morceau de bois glissé entre leurs petits orteils. On remet un tissu sur leur tête. 
Cette opération n’est plus nommée law kheim (“faire bouger” ou “racheter les 
âmes” ?), mais bur cim (“écraser les maladies” ?) ; le repousseur frappe une fois 
encore sur un morceau de bambou en tenant les fils liant les pieds de la famille, 
de sorte à écarter les maladies. 

Don d’objets, guérison de la famille et danse de la vitalité 

Une nouvelle séquence de dons d’objets ( dedam ) est alors effectuée, à la 
différence que ces objets seront cette fois-ci posés à l’extérieur de la niche. Sur la 
tête de chacun des membres de la famille, l’officiant du Nâgi pose une série 
d’objets {dam) en récitant une liste d’âmes ; ces objets sont identiques aux séries 
de quatre objets précédemment offerts ; s’y ajoutent un plat contenant une 
calebasse, un autre avec du riz, un autre avec de la viande (de poulet ?), du riz cru, 
une calebasse {salkong rom) et une cuisse du cochon. La séquence se déroule de la 
façon suivante : avant de déposer chaque offrande (au moment de donner les 
choses et au moment de couper la corde bur qui relie les pieds des patients), 
l’officiant redit alors la généalogie du maître de maison. Il pose sur la tête des 
membres de la fami ll e successivement un pot rempli de riz (puis les premières 
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récoltes du millet sont jetées au feu), une calebasse avec la graminacée beljam dans 
son embouchure, puis un pot contenant des morceaux de viande cuite du porc et 
du poulet, ainsi que la brochette des organes vitaux. Ce récipient est passé sur la 
tête des membres de la famille pour rappeler au Nâgi qu’ils sont les 
commanditaires du rituel. C’est aussi le moment où l’on passe deux houes au- 
dessus de leur tête afin, dit-on, d’intimider le Nâgi. Les derniers objets (casseroles, 
coupes métalliques, colliers et étoffes) sont apportés dans la niche. Un grand voile 
les recouvre alors, indiquant la fin des offrandes. Cette phase du rituel étant 
terminée, le fil liant les pieds de la famille est tranché par le repousseur, qui 
supprime ainsi les dernières impuretés, enlève le voile, nettoie la niche avec des 
branches de feuilles de châtaignier. On a alors restauré la force vitale. Les 
membres de la famille, suivis de toute l’assemblée, se lèvent et dansent à nouveau 
autour du foyer. 

Jikham, le voyage de la prospérité 

Avant de commencer ce voyage, on réalise une courte opération, nommée 
Nàgisim (“exorciser le Nâgi”) : l’officiant se place derrière les membres de la 
famille commanditaire du rituel, croque l’extrémité de la graminacée bejam et 
crache ce qu’il a dans la bouche sur le dos des membres de la famille, pour les 
“nettoyer” des maladies que le Nâgi a pu leur donner. L’officiant est de nouveau 
assis avec son sabre dans la main droite, le tranchant vers l’extérieur, et une 
calebasse bouchée par des morceaux du porc sacrifié dans la main gauche. 
Chaque ancien a aussi devant lui une calebasse de bière fermée par des morceaux 
de porc ; il s’agti à nouveau d’augmenter leur force vitale, mais cela correspond 
aussi, en quelque sorte, à leur rémunération pour l’aide qu’ils ont apportée lors du 
rituel. Puis l’officiant entame ses incantations, avec pour seul mouvement le 
soulèvement de son sabre qu’il passe sur ses épaules aux moments où il écarte les 
flèches invisibles qui sont censées l’ass a i lli r. 


L’officiant commence par déposer toutes les âmes (les siennes, celles de la 
famille, de la richesse, des animaux domestiques...) sur les pierres du foyer, de 
sorte qu’elles ne se perdent pas lors du voyage qu’il entreprend. L’officiant 
commence ensuite son voyage rituel ; on parle alors du chemin souterrain de la 
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prospérité {tiarimi gola, ojimalmala). Une fois à la Source, il redresse la force vitale 
de tous. Puis il refait le chemin en sens inverse, en conduisant devant lui, comme 
un troupeau, les âmes rencontrées sur le chemin, et en portant une hotte pleine de 
prospérité. Lorsqu’il est arrivé en un lieu particulier (au fond de la vallée ?), les 
anciens font alors jimahongma : ils chantent le nom des éléments dont on demande 
la prospérité, cela jusqu’à ce que l’officiant, par son voyage rituel, atteigne le foyer. 
On fait alors des libations au foyer (qui ne sont ici pas nommées daplokuim) et 
l’officiant dépose toute cette prospérité sur l'autel domestique. A cette occasion, il 
brûle une patte de daim musqué (ou, à défaut, d’un daim ordinaire). 

Clôture 

Jikham , le dernier voyage rituel, étant fini, commence dambom , la séquence de 
clôture du rituel. Les objets de la tringle sont retirés un par un car tout ce que l’on 
a donné doit être sorti de la maison. Puis, l’officiant et ses assistants réalisent une 
dernière danse : le transmetteur fait une danse de menace vers le déversoir, 
accompagné du vacarme assourdissant des cymbales, en passant la lame de son 
épée sur et sous le déversoir ; il est imité par le repousseur et les cymbaliers. Le 
but est à nouveau d’écarter les maladies de leurs corps. Tous sortent ensuite de la 
maison, l’officiant fait seul une danse de l’épée pour congédier le Nâgi. Le rituel 
est fini ; l’autel est démonté pendant que l’officiant murmure ses dernières 
incantations. Les morceaux de bambou qui composaient la tringle sont découpés 
à l’aide d’une machette, par des coups secs (si le bambou n’est pas nettement 
tranché, c’est de mauvais augure) et brûlés. Il est environ huit heures du soir ; le 
rituel, achevé, laisse place aux discussions et au repas. 

Si l’officiant opère dans sa propre maison, il doit encore demander leur 
bénédiction aux anciens et leur offrir de l’alcool. Auparavant, tout en dansant, il 
apporte ses cymbales, puis son panier, que les anciens rassemblent sur la place 
haute. Une fois ces objets donnés, il reprend, en dansant, les cymbales puis, de 
nouveau les repose, et défait ses coiffes de plumes. Une fois tous les éléments de 
son attirail donné, il s’assoie et les anciens lui donnent leur bénédiction. La viande 
du sacrifice ( hopdo ) est ensuite partagée : le transmetteur et le repousseur ont droit 
à des côtes entourées de gras, le transmetteur a, pour sa part, un bout de l’arrière 
train de la bête. Les anciens, les aides, et l’officiant se congratulent alors 
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mutuellement. 
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ANNEXE 18 


LES RITUELS CALIM 


Les rituels calim font partie, avec les trois rituels tos, de l’ensemble des rituels 
agricoles. Ils étaient réalisés dans presque tous les villages, mais cette pratique a 
disparu de plusieurs localités. A Bung, ce rituel a été arrêté il y a de nombreuses 
années à la suite de la mort de l’officiant qui en avait la charge. On ne se rappelle 
plus les raisons pour lesquelles la fonction ne s’est pas transmise. De même, les 
villages de Chocholung 1 et de Namlung ne le font plus. Le rituel reste donc réalisé 
à Chemsing, Cheskam, à Phelmong et à Gudel (ou il concerne les hameaux de 
Tumow, Lutsam et Saddi). N’ayant pu l’observer, mes informations sur ce rituel 
sont fragmentaires et confuses ; je me contenterai donc de l’évoquer brièvement. 


Le mot calim semble venir de calei (les pousses, biu N). Le rituel se fait deux fois 
l’an : au mois de srâvan (juillet-août) et le lendemain de capbey tos. 

Chacun de ces deux rituels semble être lié (sans que je sache ni comment ni 
pourquoi) à une maladie spécifique (la lèpre, chumyo, et une autre maladie non 
identifiée qui entraîne la contorsion des membres). 

Il se fait en un ou deux lieux précis, où se trouvent des pierres. Le rituel est 
interdit aux femmes et, de manière générale, les participants sont peu nombreux, 
car la participation à ce rituel implique de respecter de nombreux interdits. 

Ceux qui participent à ce rituel ne peuvent, une fois le rituel fini, manger de 
légumes rouges, manger froid, toucher les pierres du foyer ou s'approcher du 


1 II existe par contre, à Chocholung, un autre rituel qui peut s’inscrire dans ce cycle des rituels 
liés à l’agriculture et au territoire, et que l’on nomme bhetete. Ce rituel a lieu une fois l’an, au mois 
de phàgun (février/mars). Il implique une sorte de claustration du village. Après avoir réalisé une 
clôture autour de champs fraichement semés, une troupe jouant de cymbales et de la corne de 
buffle déambule dans le village et foit payer une sorte d’amende à toutes les personnes 
rencontrées, en échange de quoi elles leur fait aussi boire une grande quantité de bière. Je n’ai pas 
plus d’informations au sujet de ce rituel. 
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feu, avoir de contact physique avec d'autres personnes, même sa famille, tout 
cela pendant quatre jours ou une semaine ; il s’agit à peu près des mêmes 
interdits que ceux qui touchent l’officiant du tos. 

Le rituel est conduit par un officiant appelé calim nokcho (mais il est aussi parfois 
nommé calim mop dans les incantations de ce rituel), dont la fonction est, selon les 
villages, héréditaire ou s’obtient via le tirage au sort de la divination sarbu. Notons 
aussi qu’il ne porte aucun costume. 

L’officiant est assisté d'un ancien qui répète ses paroles (on dit qu’il le 
“soutient”), et qui a en charge la divination sarbu. A Gudel, il est deux officiants, 
de sorte à ce que si l’officiant meurt, son acolyte puisse retenir le discours 
incantatoire et le transmettre au prochain officiant. 

Il implique tout de même un représentant par clan, puisque les ancêtres de 
chaque clan doivent être appelés. Le rituel a pour finalité d'éloigner les insectes 
qui nuisent aux récoltes. On dit que ces insectes sont en fait mené par l’un des 
précédents officiants du calim morts. 


Ainsi, le rituel commence par une divination (sarbu) qui détermine quel est 
l’officiant du calim qui est supposer “conduire” ces insectes 1 . Pour chaque ancien 
officiant calim remémoré (soit, à Chemsing, d’où proviennent les informations 
concernant ce rituel, neuf), on dispose, en cerle, une marque. On fait boullir une 
marmite d’eau couverte au milieu de ce cercle, et la marque pointée par la 
direction que prendra le jet d’eau qui sortira suite à l’explosion du couvercle sous 
la pression de l’eau, indiquera lequel des anciens calim nokcho est, cette année, le 
leader des insectes. 

Suite à cette opération, les participants préparent alors à un “festin dans la 
forêt” (; ngayukha ), qui comprend du maïs bouilli et des pains de blé, deux chopes 
tongba et deux calebasses apportées par l’officiant principal, quatre petits oiseaux 
tués, de la peau de vache cuite, du gingembre. On prépare donc ces affaires 


1 Cela ne fait toutefois pas de ces officiants calim des mauvais morts. A sa mort, l’officiant du 
calim reçoit des funérailles normales et ses principes vitaux sont traités exactement comme les 
autres. 
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rituelles, et l’on effectue des offrandes aux ancêtres-insectes. Voici comment ces 
opérations m’ont été contées : 

« Sur une feuille de banane, on pose du mais bouilli, des morceaux de viande 
de vache, les oiseaux, gingembre, de la bière (faites avec des graines apportées 
par toutes les maisons des villages) dans un petit bol en métal, et au milieu deux 
chopes tongba couvertes avec des feuilles de bananier. L’officiant apporte de 
l’eau — alors nommée seuleutuma — du village d’où il vient. Et avec des 
branches de châtaignier, sur l’autel, on ventile, on asperge de l’eau. Et d’ici, on 
dit tous les noms d’insectes se promenant à travers tous les villages. On dit : 

“La population de tel village est rassemblée dans les champs ancestraux pour 
offrir quelques présents de viande de bœuf et de bière à ceux devenus les 
insectes [que l’on nomme]. Lequel d'entre vous est devenu ces insectes ? Est-ce 
LTntel ? Untel ?” Et là, on prononce le nom de tous les anciens officiants du 
calim ». 

L’officiant réalise alors un voyage rituel de sorte à repousser les insectes jusqu’à 
leur lieu d’origine, à Sobolu, l’Embouchure, ou à Minaponkho-Alkhumbu, le lieu 
de naissance de l’humanité. 

« Puis on fait le voyage rituel et l’on dit : “Moi, l'officiant de ce village, je 
vous repousse jusqu'à ce lieu, puis de ce lieu à tel endroit, etc.” On fait toutes 
les étapes. Arrivé à Minapongkho, on dit : “en ce lieu, je t'enferme, et j'invite les 
graines de... [on prononce alors la liste de toutes les graines] à venir, et je repars 
en attrapant les graines”. On refait alors le voyage à rebours, en prononçant de 
nouveau le nom de toutes les étapes. Ainsi, l’officiant dit : “ayant éloigné et 
rejeté les insectes, j'ai déposé les bonnes graines en ces lieux” ». Pourquoi aller à 
Minaponkho ? L’officiant interrogé me répondit : « Allant de place en place, les 
noms des insectes sont amenés. Il faut aller là-bas car on dit que le long de ce 
chemin, là où nos ancêtres sont morts, les insectes, ceux qui ont mangé les 
graines, sont nés. Avant il n’y avait pas de champs, et les insectes ont fait perdre 
les champs [aux hommes]. Les esprits des anciens officiants du calim deviennent 
aussi des insectes. Les insectes étant nés en bas [e.g. à Minapongkho], sur ce 
chemin, on doit les ramener là-bas ». 

Le voyage étant fini, un ancien vient rejoindre l’officiant, et ensemble, ils 
demandent la protection des champs et des récoltes contre ce que nous 
qualifierions de catastrophes naturelles (éboulement, grêle, etc.). 

Us disent : « avec la viande de vache, d’oiseau, de la bière, les gens de ce 
village font des offrandes dans ces champs ancestraux où se trouvent les 
insectes. Que les champs soient protégés de la grêle, des coulées de boue, du 
vent, des éboulis comme par un mur ! Offrant tout cela (on répète la liste des 
offrandes), que les champs soient protégés ! ». On asperge alors l’autel à l’aide 
de l’eau seuleutuma. Puis, deux anciens (les calim nokcho ne peuvent y aller) 
emportent, en un lieu inaccessible aux hommes et au bétail, la peau de vache et 
les éléments rituels. L’un porte les offrandes, l’autre fend l’air avec sa machette 
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pour effrayer les mauvais esprits. De retour, ils subiront les mêmes interdits que 
l’officiant tos. Ils ne devront pas non plus rencontrer les petits enfants pendant 
une nuit, sous peine que ces derniers soient frappés d'épilepsie).* 


Il s’agit donc d’un rituel d’expulsion où — chose étrange — l’élément à 
expulser est de même nature que celui qui l’expulse. On s’étonnera aussi du fait 
que des ancêtres sont dits agir sous forme d’insecte. On se rappelle que, lors des 
funérailles, on exhorte les ancêtres de ne pas devenir des insectes, ce qui semble 
être plus ou moins le lot des mauvais morts. Ici, la distance qui sépare les ancêtres 
des mauvais mort se réduit. Ce rituel s’adresse peut-être à la part dangereuse, 
nocive des ancêtres ? 
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ANNEXE 19 


LES PELERINAGES MELA 


Ce que l’on appelle au Népal les mêla (festivals, rassemblements) sont des 
rassemblements religieux multi-ethniques, qui attirent plusieurs centaines de 
personnes 1 . Ils ont lieu à des dates précises (lors des pleines lunes 2 ), dans des lieux 
souvent isolés et situés dans les hauteurs, généralement près des lacs de 
montagne. L’existence d’un lieu consacré, où un événement particulier s’est 
déroulé, qui est reculé et donc qui nécessite un certain parcours pour l’atteindre 
(parcours dont la réalisation en soi fait partie du rituel) rapproche ces mêla de ce 
que l’on appelle les pèlerinages. 

Dans la vallée de l’Hongu, les trois principaux lieux où se tiennent les mêla sont 
Gaobita 3 au nord-est dans la vallée, le lac de Salpa près du col qui mène vers 
l'Arun, et les “cinq lacs” (pâcpokhan ), sur la route de l'Everest. Seul le premier lieu 
comprend un “temple”, c’est-à-dire un enclos de pierres avec en son sein treize 
pierres représentant des déesses {clevi N), et une profusion de tridents et de 
cloches, ainsi que d'autres petits autels éparpillés aux alentours, où les gens ne se 
rendent pas systématiquement 4 . Dans les deux autres lieux, ce sont les lacs même 
qui forment le temple. Le deuxième lieu, Salpa, est un lac isolé, mais où se trouve 
une grosse pierre sous laquelle est dit résider un nàgp. Les Cinq Lacs portent 


1 Sur les melà, voir Macdonald 1972, et surtout Miller (1997). 

2 Tous ces melà ont principalement lieu lors de la pleine lune de candi en avril-mai ( baisàkh ) et 
de rikhi-tar (ou janai-pumimà) en août-septembre ( bhàdra ). D’autres peuvent avoir lieu en octobre- 
novembre ( kàrtik ) et en mars-avril ( caitra ). 

3 Le nom de gobita vient peut-être de gobinda , titre de Krisna célébrant son statut de roi des 
vaches. Le combat entre le devin et le buffle d'eau évoque d'ailleurs peut-être la mise à mort du 
démon taureau Arista (Couture 2000 : 937). 

4 11 y a aussi un champ de pierres aux formes étranges présentées comme étant un troupeaux 
de vaches qui, étant devenues inconscientes, se sont transformées en pierres. 

5 On raconte qu’un roi rai et sa femme malade se seraient rendus près du lac, mais ce dernier 


574 



chacun un nom : “le père”, “la femme”, “le fils”, “la belle-fille”, “le serviteur”, 
mais les activités n'ont lieu qu'autour du principal, “le père” 1 . Montagnes, lacs 
(aux eaux purificatrices ?) et pierres sont les éléments récurrents de ces lieux où se 
sont produits des phénomènes extraordinaires auxquels ils sont associés, comme 
si les pouvoirs qui s’y étaient manifestés y étaient encore présents. 

La décision d'exécuter un pèlerinage se fait soit à la suite d’une promesse faite à 
telle déesse en échange d'une guérison (bhàkal N 2 ), soit après une décision 
volontaire prise par un laïc qui veut demander une faveur (bhar N), ou par un 
devin qui veut renforcer ses relations avec les déesses, car on dit que son esprit 
électeur le demande. Les faveurs demandées par les laïcs sont diverses, parfois 
précises (avoir un fils) ou vagues (on demande la longue vie, la prospérité, la 
richesse...). Mais ces pèlerinages, dont l’accomplissement crée une rupture dans 
le quotidien, sont aussi l’occasion de divertissements. 

« Quand j'étais jeune, j'y allais souvent, pour m'amuser avec les filles ! Et 
plus vieux, j'y suis allé deux autres fois pour prier. Je voulais des enfants, mais 
elles Pes puissances de ces lieux] ne m’en ont pas donné [rires] ! J’ai supplié, 
mais en vain », raconte un ancien du village de Bung. 

Pour l’occasion, plusieurs centaines de personnes se rassemblent et se rendent 
dans ces lieux, souvent regroupées par quartier et/ou par villages, avec, à leur tête, 
leur devin. Les gens se regroupent autour d'un devin par convivialité, mais ils n'en 


était habité par un serpent qui emporta la reine. Le mot “salpa” vient d’ailleurs peut-être de sarpa, 
“serpent”. 

1 « Il y a aussi un autre lac, le lac noir (khàlpokharî). Le lac est petit, mais les gens ne doivent 
pas le regarder, car on dit qu’il est habité par un démon (râkfas N). Voici une histoire que j’ai 
entendu à propos de ce lac : « a cet endroit, trois pierres poussèrent toutes seules, disposées 
comme les trois pierres d’un foyer. Avant, les gens ne le savaient pas, et un garçon vacher y 
prépara son repas, mais les pierres le renversèrent. Étonné, il recommença sa tambouille, mais la 
casserole se renversa de nouveau. Rageant, il sortit sa machette et frappa les pierres. Du sang en 
sortit. C’est ainsi que l’on a su qu’il y avait un démon en ce lieu. Un puissant devin (pas comme 
ceux d’aujourd’hui qui ne savent rien faire !) affirma qu’il pouvait tuer le démon. Il fit alors deux 
paquets dans lesquels il enferma des formules magiques et dit à son assistant : “Au moment où je 
sauterai dans le lac, jette moi ces paquets”. L’assistant se mit donc à jouer du tambour et le devin 
sauta dans l’eau. Mais quand il vit le devin sortir du lac avec un démon buffle et se battre avec lui, 
l’assistant prit peur et s’enfuit. Alors le démon vaincut le devin, qui mourut noyé ». 

2 Les devins découvrent parfois qu'un père ou un grand-père décédé avait fait, de son vivant, 
certaines promesses sans les avoir tenues, le descendant desdites personnes se doit alors de les 
exaucer, sous peine d’être rendu malade par les esprits à qui ces promesses ont été faites. 
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tirent aucun bénéfice, excepté une protection contre les esprits de la forêt 1 . Ces 
regroupements étant informels, tous les devins d'un même village ne partent pas 
nécessairement ensemble. Chaque groupe s'élance donc à l’assaut des sommets, 
précédé par le devin et son assistant qui bat du tambour. Tout au long du 
parcours, les devins rai s'arrêteront en certains endroits (certains sont communs à 
tous les devins, d'autres varient) où ils exécutent des rituels de conciliation à 
Purbe (purbe aim ; se sont les seules incantations de ce pèlerinage qui sont faites en 
kulung) et les danses qui s’ensuivent. Des jeunes gens dansent parfois aussi, mais 
pour le plaisir. 

arrivés, les villageois, munis d’encens et de bougies, font chacun de leur côté 
un petit rituel, lors duquel ils formulent les requêtes pour lesquelles ils sont venus. 
Ils déposent sur les autels hâtivement confectionnés, du lait de vache, du riz et de 
l'argent ; ils peuvent également tourner autour des lacs (trois fois dans le sens des 
aiguilles d'une montre, si on en a le courage), s’y baignent parfois (ce que ne font 
pas les Sherpa 2 ) et le reste du temps, ils s'amusent. Certains appellent des 
Brahmanes car certaines promesses (bhâkal N) l’exigent. Les devins effectuent de 
petits rituels semblables à ceux des villageois, rituels adressés à leur esprit électeur. 
Aucun sacrifice sanglant n’est pratiqué lors des mêla. Dans les lacs, on dispose 
dans un petit récipient flottant de feuilles du riz cru, de la petite monnaie avec une 
lampe, et on l’envoie dans le lac. On verse aussi du lait dans le lac, et on y jette du 
maïs nouveau (quatre épis attachés entre eux), tout cela en guise d’offrande. 

Les activités rituelles sont brèves, et le reste du temps est consacré au loisir. 
Certains mêla se transforment en véritables foires, avec des échoppes et une foule 
de badauds. Un aspect important de ces rituels est qu’ils rassemblent toutes les 
populations de la région, ce qui en fait une des rares occasions de rencontres de 


1 Les devins éloignent les flèches de Sikâtï et protègent tout le groupe qui les accompagne. Ils 
mettent des braises dans un plat et brûlent de l'encens en récitant des formules magiques. Alors 
les gens mettent leur pied dans la cendre, et le devin passe le plat sur leurs têtes : leurs corps sont 
ainsi « fermés » par la cendre chargée de formule de protection et ainsi protégés de toute attaque. 

2 R. Paul note la venue de Sherpa au pèlerinage du dudh kunda, relevant que « the cautious Sherpa 
gain their merit bj circumambulating the lake, that is by walking around the source of power and defining its 
boundary. The Rai shamans and their followers, on the other hand, jump right into the lake and are shaken with 
the frenyy of actually being in the source of the divine power » (1994 : 149). 
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populations diverses autour d’un même phénomène religieux. Ces rituels ont 
donc sûrement joué un rôle dans les échanges et les contacts entre ethnies. Réunis 
en un même lieu, pour un même but, les gens forment ainsi une sorte de 
communauté, même si celle-ci est lâche et éphémère. Néanmoins, ces relations 
sont plutôt de suspicion. La cohabitation de ces habitants de différents villages, 
vallées et groupes ethniques est tendue ; les gens préfèrent d’ailleurs rester 
groupés par village, dans des endroits circonscris. Les bagarres entre personnes de 
groupes différents sont par ailleurs fréquentes. Les devins font aussi des combats 
magiques entre eux, mesurant ainsi leur puissance. Ainsi, nombreux sont les 
participants qui racontent avoir vu des devins tomber, ou devenir comme fous, 
suite à ces combats. Et de fait, lorsque les devins n’ont plus d’énergie, ils tombent 
de sommeil... 


Tableau 24. Les principaux pèlerinages effectués par les Kulung 


Melâ 

Localisation 

Distance en jours 
depuis Bung 

Populations 

Pâc pokari 

Au nord-ouest 

2 aller, 1 

Des gens de toute la vallée et des environs 

(les 5 lacs) 

de la vallée, vers 
le massif de 
l’Everest 

retour 

proches : Kulung, Brahmanes, Chetri, 
Tamang et, parfois, des Thulung Rai, des 
Forgerons et des Sherpa. 

Salpa 

Sommet de 

1 aller, 1 

Principalement des gens de la vallée et des 

pokhari 

Gudel 

retour 

environs du village de Phedi 

Gobita 

Kempa 

1 aller, 4 de 

Pendant longtemps, seuls les gens de la 


danda( ?) 

festivités 

vallée y allaient. Maintenant, des gens de la 
Sankhuwa-Sabha, des Chetri et des 
Brahamanes y vont, mais il n’y a pas de 
Sherpa. 

Dudh 

kunda 

Sommet de 
Jumbesi 


Peu fréquenté par les Kulung 
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ANNEXE 20 


LES RITUELS DU BETAIL : GAIKO DHUP 


Une fois l’an, tout propriétaire de vaches et/ou de buffle doit réaliser une série 
de petits rituels que l’on désigne par le terme dégât ko dhup , “l’encens des vaches”. 
Ce rituel est aussi nommé gairu (forme végétarienne de Shiva, Hôfer 1981 : 164) ; 
il est réalisé par la plupart des groupes du Népal, mais sous des formes variées. La 
finalité de ce rituel est d’éloigner la malchance et les problèmes du bétail et, si 
possible, de leur apporter la prospérité. Les bénéficiaires directs du rituel sont 
donc censés être les différents animaux qui composent le troupeau, et c'est avec 
ces derniers que les animaux sacrifiés sont mis en contact. Aucune date n’est 
requise pour la réalisation de ce rituel, mais il est généralement fait lorsque les 
vaches paissent dans le village, c’est-à-dire entre décembre et janvier. On choisit 
généralement le lundi car Sansâri est intégrée à ce rite, et cet esprit ne peut 
recevoir de culte que ce jour-là. Les rituels commencent le matin, car il faut s’y 
rendre à jeun, de sorte à ne pas être impur. Ils peuvent être réalisés par n’importe 
quel individu ; si celui-ci ignore comment le réaliser, il fera alors appel à un devin, 
qui ne sera pas payé, mais qui participera au repas où la viande de sacrifice sera 
consommée. 

Gdï ko dhup est en fait composé d'une série de nombreux petits rituels 
enchaînés, s’adressant à tous les esprits et autres forces susceptibles de nuire au 
bétail. Le nombre d’esprits en question est variable et dépend du devin qui réalise 
le rituel. Certains esprits sont rapidement contentés afin de pouvoir rapidement 
les éloigner, d’autres sont plus importants, comme Gairu ou Gosai. On a là un 
ensemble hétéroclite et multiethnique de figures, dont la raison d’être est plus ou 
moins claire : Shiva (aussi appelé ici Marudra-Mahàdev) a un lien avec les vaches ; 
les Sansâri seraient des bouviers {gothala N) ; les deux femmes khaling ayant eu 
une relation incestueuse, elles se seraient pendues dans les étables ( kharka ) et 
auraient ensuite donné des problèmes aux villageois. Le lien entre d’autres esprits 
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et les vaches est peu évident ; c’est le cas des deux lama raja (aussi présents dans le 
rituel de Sansâri), de Durmangksi et Burmaun (un Rai et un Chetri) et de Gem le 
devin. 

Ces rituels sont très brefs, et la construction de l'autel compte pour plus de la 
moitié du temps. Ils ne doivent pas tous être faits dans le même champ, en raison 
de la jalousie de certains esprits à n’avoir pas l’exclusivité d’un rituel dans un 
espace donné. Les autels se composent souvent d’une ou plusieurs figurines en 
terre et/ou bouse, de pierres ou de fanions représentant l’esprit. Sont parfois 
rajoutés d’autres éléments relatifs à l’esprit en question. Certains esprits ne sont 
qu'éloignés (comme les sorcières, Durmangksi ou Sitakau) ; il s'agit avant tous de 
se les concilier par le don de nourriture et par des flatteries. Presque tous 
reçoivent de l'encens. Les sacrifices sont nombreux. Tous les animaux à sacrifier 
sont préalablement mis en contact avec les vaches, puis sanctifiés. Certains esprits 
n’en reçoivent pas parce qu’ils n’en mangent pas (ce qui est un signe de leur 
pureté: Mahâdev, Lama...), d’autres parce que ce ne sont pas des puissances 
importantes. Le rituel est avant tout une offrande de nourriture dans un but 
d’échange contre les mauvaises (ou pour les bonnes) choses que ces puissances 
pourraient apporter. Les incantations rituelles consistent avant tout à présenter les 
offrandes, à flatter un peu les esprits, à les contenter, puis à les éloigner. 

Sansâri. Sur une feuille de bananier, sept tas de riz cru sont déposés ; en face 
de chacun de ces tas est planté un fanion ; derrière, se trouve un panier en feuille, 
sur les côtés, deux lampes et devant est déposée une pierre à encens. Un des 
fanions comprend un morceau de tissu rempli de riz cru, de pièces de monnaie et 
d’épices. On offre à Sansâri deux pigeons. 

Kosipare. Il s’agit en fait de deux femmes khaling mortes dans les étables. 
Dans un petit panier, on place deux figurines faites en bouse de vache auxquelles 
on accroche une corde de pendu autour du cou. On dépose du vermillon sur la 
tête et des fils dans le panier. On plante deux fanions, deux lampes et une pierre à 
encens. On leur offre deux poules. 

Râjâ lama, les “lamas rois”. On fabrique deux figurines en boue avec du fil 
autour du cou, deux fanions, deux lampes, de l’encens, du riz cru et du lait. 
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Gem : c’est l’esprit d’un devin. Son rite est parfois fait simultanément avec 
celui de Thamsobom (qui forme, avec Sitakau, le couple des esprits de la maison). 
On confectionne une sorte de porte avec quatre minuscules aspersoirs, deux 
verticaux et deux horizontaux, accrochés parallèlement à mi hauteur ; on place 
aussi une chope tongba et on offre un poulet. Le rituel est fait en kulung. Lors du 
rituel fait conjointement avec celui de Thamsobom, la poule offerte à ce dernier a 
le cou tranché tandis que l’on assomme celle de Gem pour voir si une goutte de 
sang tombe. Les deux rites nécessitent une offrande de brochette d’organes 
(< copcow ). 

Gairu-gosain II s’agit en fait d’un ensemble d’esprits. De gauche à droite, on 
trouve Marudra-Mahàdev, puis Naraen, Naraeni (de ndrdyan N, dieu), Gairu, 
Gosain (“maître des vaches”), Bairangi (de Bhairava, la forme courroucée de 
Shiva, ou Vairâgya, l’ascète ?), puis Eklai-Bhimsen (le “Bhimsen solitaire”, dont 
on met l’autel un peu à l’écart). Sur un pot à lait en bois recouvert d’une assiette, 
on pose une bouse qui servira de porte-encens, puis une bouse à trois trous 
entourée d’un fil et une lampe ; derrière est planté un fanion, au pied duquel se 
trouve une autre bouse-encensoir. Pour chaque esprit, on déposera une pierre et 
un fanion, une lampe, une assiette, un récipient malaxé dans de la bouse et un 
encensoir. On leur offre du lait, de l’encens, du riz cru et du riz au lait. Seul 
Bhimsen a, en plus, le droit au sacrifice d’un poulet. L’autel de Gairu et celui de 
Gosain nécessitent chacun un kemio : il s’agit de bambou taillé en biseau avec, 
tracé sur la face dénudée, des traits transversaux tracés au charbon 1 . 

Mobo. On lui offre une chope tongba , des feuilles de châtaignier, du pain et, 
dans une assiette, on dispose du riz au lait, du gingembre et du lait. Parfois un 
poulet est sacrifié. Le rituel est fait en kulung. Après les incantations, l’autel est 
rejeté dans la forêt. 

BoksI, les sorcières. On se contente de leur déposer une assiette avec du riz au 
lait qui est ensuite jeté dans la forêt. 


1 Le mot kemio vient peut-être du kulung kem : chauffer au feu. Les épées de bois rayées de 
traits noirs ont peut-être été empruntées aux Tamang, car les bompo (sorte de devins tamang) les 
utilisent comme des armes magiques contre les esprits courroucés ; les traits noirs représentent 
des formules magiques mantar (Steinmann 1987b : 313). 
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Durmangksi et Burmaun : l’un est un homme chetri, l'autre un Rai ; on 
confectionne deux figurines chacune placée dans un panier en feuilles. Elles ont 
chacune une lampe- et une petite assiette. Le Chetri a, en plus, comme un mât fini 
par un losange en coton à l’arrière de son assiette 1 . On offre du riz au lait au 
Chetri, de la bière et un poulet pour le Rai. Les figurines sont ensuite déposées 
dans la forêt. 

Graha : les planètes (voir l’annexe neuf). On leur adresse un panier en feuille 
comportant sept mèches et sept (ou neuf) fanions et de l’encens. 


1 Le losange en fils de coton est nommé namkha, il représente une enceinte sacrée dans le ciel 
(Steinmann, 1987b : 310). 
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Glossaire des principaux termes locaux employés 

Termes Langues Traductions 


aim 

K 

Eloigner, exorciser. Purbe aim : contenter l’esprit Purbe avant tout 
rituel effectué dans la maison. 

Aitabàre 

N 

Esprit que l’on dit issu d’un ancien devin, pour qui les Kulung 
réalisent un rituel en népali sur des autels fixes localisés dans les 
villages. 

Aonlat 

N 

Terme qui évoque le lieu et le temps des origines. 

âyu 

N 

Vie, longévité. 

Bâdardeo 

N 

Divinité singe, liée aux esprits forestiers et aux hommes sauvages 
(sokpu K, ban manche N). 

Bâhun 


Terme népali désignant la caste des brahmanes et ses membres. 

ban jhâkri 

N 

Devin ou devineresse de la forêt. Désigne généralement Laladum, et 
parfois Mahâdev. 

bar 

N 

Termes désignant les bienfaits que peuvent procurer les esprits. Bar 
màgnu : demander les bienfaits lors des rituels. 

bâyu 

N 

Esprits issus de morts qui donnent des maladies. Terme qualifiant 
notamment les esprits de la maison. 

Belerim 

K 

Autre nom de l’esprit Chirmatim, la forme commune de Dolemkhu. 

bey 

K 

Flèche. Mode de propagation des maladies, surtout celles liées aux 
esprits forestiers. 

Bhagawân 

N 

Etre suprême, le divin, état de sainteté. 

bhâkal 

N 

Le fait de promettre à un esprit qu’on lui adressera un rituel. 

bhakti 

N 

Dévotion. 

Bhimsen 

N 

Figure du Mahâbhârata. Pour les Kulung, esprit lié à l’ancienne capitale 
du royaume de Dolakha. 

bhog 

N 

Don, offrande faite aux esprits. 

bhume 

N 

La terre comme principe divinisé. Terme qui qualifie différents rituels 
liés à la terre et au territoire parmi les différentes populations du 
Népal. 

bhüt, bhüt- 
pret 

N 

Au sens restreint, esprit issu de mort, nocif pour les humains ; au sens 
large, esprit errant, esprit dangereux, voire, toute forme d’esprit. 

binti 

N 

Demande, prière. 

biswàs 

N 

Confiance, croyance. 

bo 

K 

Racine évoquant la divination. 
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bohori 

K 

Esprits que l’on “attrape” par alliance. 

bukunam- 

botonam 

K 

Saison descendante (ubauli N), qui correspond à peu près à la période 
qui s’écoule entre le solstice d’été et celui d’hiver (période de 
raccourcissement des jours). 

Bung 


Un des villages kulung de la vallée, peuplé par des Tamsi, des Chemsi 
et des Phelmong. Etant mon principale lieu de séjour, il sert de village 
de référence dans ce travail. 

bung 

K 

Fleurs, fruit de la prospérité, sang menstruel. 

bur 

K 

Au sens restreint, maladie ; au sens large, signifie aussi les séquences 
rituelles, la niche faite lors du Grand Nàgi, les demi-bambous frappés 
pour éloigner les maladies, les cordes que l’on doit trancher en même 
temps que le cou d’un poulet. 

Burheni 

N 

Esprit forestier féminin. 

caccei 

K 

Sorte de brochette principalement composée des organes d’animaux 
sacrifiés, qui est nécessaires lors de certains rituels. 

calim 

K 

Série de deux rituels qui font partie, avec les rituels tos, du cycle des 
rituels liés à l’agriculture et au territoire. 

cap 

K 

Au sens restreint, esprit issu de mort non encore transformé en 
ancêtre, au sens large, esprit. 

capbey tos 

K 

Rituel tos de fermeture. Littéralement “flèche d’esprit”, ce rituel 
marque le début de la saison des interdits qui durera jusqu’à la 
réalisation du rituel jabung tos. 

Carimma, car 

K 

La terre, entendue comme principe divinisé. 

cawcaw 

K 

Esprit d’enfant mort-né ou avant huit mois. 

chekunam- 

donam 

K 

Saison sèche, nommée aussi saison descendante (udauli N), qui 
correspond à peu près à la période qui s’écoule entre le solstice d’hiver 
et celui d’été (période de rallongement des jours). 

Chemsi 

K 

Frère de Tamsi, fondateur du groupe Kulung. 

Chemsing 


Premier village kulung, avec celui de Cheskam ; fondé par Chemsi. 

Cheskam 


Premier village kulung, avec celui de Chemsi ; fondé par Tamsi. 

Chetri 


Membres des hautes castes, ayant théoriquement le statut de guerriers, 
et liés au pouvoir. 

chima 

K 

Les graines, les récoltes et, par extension, la richesse. 

chobo-powa 

K 

Le cochon et le poulet en parler ancien. 

chubunem 

K 

Rituel lié à la chasse. 

chul 

K 

Malédiction (sràp N). 

churdenam 

K 

Rituel de scission des clans. 

Cincoli 

K 

Oiseau qui, avec Kekuwa, joue un rôle d’émissaire important dans la 
mythologie. 
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cintâ 

N 

Séances divinatoires effectuées par les devins. 

cocow 

K 

Patte de daim musqué que l’on doit brûler lors de certains rituels. 

dampe 

K 

Autel domestique, sur lequel on “pose” les ancêtres et la prospérité. 

daplo 

K 

Le foyer, composé de trois pierres (pakholung, makholung, sambelung), est 
porteur d’une forte charge symbolique, au point d’être en partie 
divinisé. Il évoque à la fois la continuité ancestrale et l’importance des 
relations d’alliance. 

daplokuim 

K 

Acte rituel de libation au foyer effectué lors de différents rituels, en 
vue de faire venir la prospérité dans la maison. 

dapsning 

K 

Nom rituel de clan, employé lors de chaque rituel, notamment pour 
identifier, auprès des esprits, les officiants et les commanditaires du 
rituel. 

dasaî 

N 

Rituel pan-népalais marquant la victoire de Durga sur le démon- 
buffle, lors duquel les relations de dépendance et d’autorité sont 
réaffirmées. 

de dam 

K 

Forme complète du rituel au Nâgi, traduit par “Grand Nâgi” (mais le 
terme vient de dam, “dons”). 

demop 

K 

Devin habilité à réaliser les rituels pour les mal-morts. 

deutâ, devâta 

N 

Divinités, esprits auto-générés et/ou relativement bénéfiques. 

devî 

N 

“Déesse” ; peut être employé comme qualificatif ou comme un type 
d’esprit, que l’on trouve, soit dans les hauteurs, près des lacs, soit dans 
les villages (les DevI-Mahâdev de village et les Divinités-enfants). 

dhâmi 

N 

Devin ou officiant. 

dhànkre 

N 

Sous le mode de tenure kipat, personne étrangère à la communauté 
qui travaille une terre kipat moyennant le versement d’une taxe, mais 
qui ne peut en être propriétaire. 

dharma 

N 

La loi, l’ordre des choses, la religion. 

dhyangro 

N 

Tambour emmanché à deux faces qu’utilisent les devins. 

di 


La bière, généralement faite de millet et de maïs fermentés. Lorsqu’elle 
est consommée par les humains, elle se nomme aussi nurma ; 
lorsqu’elle est offerte aux esprits, bacasi. 

Diburim 

K 

Esprit chasseur (de dibu : chasse). 

dicari 

K 

Structure en bois que possède chaque maison, sur laquelle on pose les 
jarres de bière du Nâgi et qui permet de récolter la bière qui s’écoule 
par le dessous. Traduit par “déversoir”. 

Diritti-hotodi 

K 

Le grand lac ; évoque parfois l’Origine (Minapongklio-Halkhumbu) 
ou la Source (Yowna). 

Dolemkhu 

K 

Esprit de la maison, prend deux formes : Chirmarim (ou Belerim) et 
Selerim. Lié à Laladum, esprit de la forêt. 

Dunima 

K 

Esprit tnang, que l’on dit parfois issu d’un femme morte en couches. 
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Gem 

K 

Esprit de devin qui reçoit notamment des offrandes lors des rites liés 
au bétail (gàïko dhup). 

g°ng 

K 

Lignage, subdivision d’un clan. 

graha 

N 

Planète, infortune. L’infortune des mauvaises planètes est aussi 
appellée kharko. 

Gudel 


Principal village kulung de la rive est de la vallée de l’Hongu. 

hadi-bara 

K 

Les vaches et les buffles en parler ancien. 

hang 

K 

Chef, roi, grand homme. 

Hohorem 

K 

Le premier être qui naquit, sous forme d’insecte, de l’herbe Bairipco ; 
mère de Ninam Riddum. 

hopeu, 

hopceu 

K 

Terme qui peut se traduire par “le riche de”, spécifie la relation de 
certains esprits forestiers aux ressources forestières. 

Hoplong 

K 

Esprit de la rivière Hongu. Fait l’objet d’un rituel lors de l’expulsion 
des infortunes dans cette rivière et en même temps que certains Devî- 
Mahàdev. 

Hullu 


Hameau situé à l’extrême sud de la vallée ; parfois confondu avec 
Sobolu, l’Embouchure. 

Hutilip 

K 

Nom du benjamin des Nâgi, le plus important. 

ibunam 

K 

Aspersoir. Tige de bambou aux deux extrémités effilochées (ce qui les 
fait ressembler à des sortes de fleurs) qui servent aux devins pour 
“nettoyer” les corps et les âmes des patients, et parfois à la 
construction d’autels (appelés “à structure”) pour les esprits de la 
forêt. 

ilwa 

K 

Esprit issus de personne morte de manière violente et qui ne peut être 
transformé en ancêtre ; traduit par “mal-mort”. 

jabung tos 

K 

Rituel territorial tos d’ouverture, qui est considéré comme le plus 
important puisqu’il met tin aux interdits de la saison des pluies et 
annonce l’abondance des récoltes à venir. Il signifie littéralement 
“fleur de récolte” ou “fleur de céréale”. 

jagitra-bâyu 

N 

Esprits issus de morts, par opposition aux esprits auto-créés ; terme 
plus particulièrement employé pour les esprits dont l’ancienne nature 
humaine est bien connue (Jagitra ) et qui donne des maladies (bàyü). 
Proche des termes kulung cap et kuyamma. 

jangali 

N 

Relatif au dehors, au monde sauvage. 

jât 

N 

Terme souvent traduit par “caste” et qui signifie, littéralement, 
“espèce”. Désigne les groupes humains. 

jhâkri 

N 

Terme qui désigne les devins, quel que soit leur groupe ethnique 
d’appartenance. 

jhutô 

N 

Impur, impureté. Se dit tout particulièrement d’une nourriture avec 
laquelle un individu a été en contact. 

ji 

K 

Prospérité, chance. Ce qui est demandé lors de nombreux rituels. 
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jikham 

K 

Voyage rituel réalisé lors du rituel dedam , qui a pour but de ramener la 
prospérité. 

jokhàna 

N 

Terme couramment utilisé pour désigner les différentes formes de 
divination. 

Kailas 

N 

Dans la tradition indienne, sommet et axe du monde ; associé par les 
Kulung à Yowna, la Source, le lieu de la prospérité. 

Kalkomamang 

K 

Esprit du dehors mang souvent associé à Purbe. 

Kami 


Membre de la caste des forgerons. 

Kekuwa 

K 

Oiseau qui, avec Cincoli, joue un rôle d’émissaire important dans la 
mythologie. 

khabakhim 

K 

Terme désignant certains autels composés d’arceaux recouverts d’un 
tissu. 

khal 

K 

Ancêtre. Désigne les esprits des morts une fois les funérailles achevées 
et les rituels tos réalisés. 

khalkhom 

K 

Opération d’appel des ancêtres lors des rituels territoriaux tos. 

Khàlo bhüt 

N 

“Esprit noir”, esprit errant du dehors. 

Khambu 

K 

Terme générique désignant les groupes rai de l’ouest. Nom de 
l’ancêtre qui donna naissance à ces groupes. 

khapci 

K 

Plats métalliques et graines ; désigne la richesse. 

kher 

K 

Terme générique pour désigner les maladies. 

Khim 

K 

Maison. Khimjenn : rituel d’inauguration des maisons. 

Khokcilip 

K 

Ancêtre mythique qui se maria avec Wehilim, fille ou nièce du Nâgi. 

khom 

K 

Autel permanent des rituels en kulung ; parfois traduit par mandir, 
“temple”. 

khow 

K 

Substance magique des devins obtenue lors des séances divinatoires. 

kipat 

N 

Mode de tenure foncière qui stipule que l’accession à la terre se fait en 
vertu d’une appartenance à une communauté. 

kipatiyâ 

N 

Propriétaires terriens (aussi appelés raiti, les sujets). 

Kirant 


Terme dérivé de Kirâtâ, par lequel on désigne, dans la littérature 
sanskrite, des populations de montagnes vivant en marge de la 
civilisation indienne et qui désigne, au Népal, un ensemble ethnique, 
principalement composé des Rai, des Limbu, des Sunuwar et des 
Hayu. 

kirwa 

K 

Type de rituel pratiqué exclusivement dans le village de Chemsing. 

koyo 

K 

Interdit ; désigne plus spécifiquement les jours fériés. 

kul 

N 

Signifie la lignée. Kul deutâ signifie, au sens restreint, la divinité 
lignagère et, au sens large, celle d'un groupe dans son ensemble. Ce 
terme désigne aussi l'ensemble des âmes des bons morts du groupe 

kuyamma 

mayamma 

K 

Mauvais esprits, esprits issus de mort, esprit du dehors. 
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lachocha 

K 

Officiant psychopompe qui réalise les funérailles. 

Lakhsmï 

N 

Déesse qui fait l’objet d’un petit rituel lors de la fête tihdr. 

Laladum 

K 

Esprit forestier, qualifié de devineresse de la forêt. 

lam 

K 

Le chemin, les épidémies. 

law 

K 

Principes actifs que possèdent en nombre les humains, la plupart des 
animaux, certains végétaux et certains artefacts ; traduit par “âme” 
(sdto N). 

Lepcha 


Population du Sikkim considérée comme autochtone. 

Limbu 


Population culturellement et linguistiquement proche des Rai, qui fait 
partie de l’ensemble ethnique Kirant et qui habite les montagnes de 
l’Est du Népal. 

lukuwa 

K 

Action de prononcer des incantations rituelles. 

lumdo 

K 

Rituel de rappel des âmes prises par les morts. 

mâgnu 

N 

Demander, supplier, prier. 

Mahâdev 

N 

Littéralement “grand dieu”; désigne à la fois Paruhang, les Divinités- 
enfants de sexe masculin et des divinités villageoises de sexe masculin 
et végétariens, pour qui l'on réalise des rituels en même temps que les 
devl. 

Mamang 

K 

Esprit féminin du dehors qualifiée de mang, et que l'on dit originaire 
de Hatya-golle, à la tête de l’Arun. 

mandir 

N 

Autel permanent des rituels en népaü ; traduit par “temple”. 

mang 

K 

Terme à la fois associé à l’idée de maladie, mais aussi d’esprits nocifs, 
souvent décrits comme issus de morts. 

mànnu 

N 

Obéir, observer, rendre culte. 

mantra 

N 

Formule magique. Paroles rituelles, le plus souvent en népali, à la 
signification souvent obscure mais qui sont dotées d’un pouvoir 
performatif précis (chaque formule crée un effet particulier). 

masân 

N 

Esprits issus de morts indo-népalais (particulièrement des Forgerons,) 
qui errent près des lieux de crémation. 

mêla 

N 

Littéralement “rassemblement”, “foire”. Chez les Kulung, ce terme 
désigne tout particulièrement les rituels liés aux déesse des hauteurs où 
les gens, et particulièrement les devins, se rendent lors de certaines 
pleines lunes. Le terme est traduit par “pèlerinage”. 

Milama 

K 

Esprit du feu (aussi nommé Mimma), considéré comme très puissant 
et dangereux. 

Minapongkho 

Halkhumbu 

K 

Lieu des origines, de naissance des homme, situé quelque part dans la 
plaine indienne ou dans celle du Terai. Parfois confondu avec Vâhâra 
K^etra. 

misia 

K 

Désigne la première partie des actions rituelles faites pour les 
funérailles, au moment de la mise en terre. Littéralement : “homme 
mort” ; traduit par : “premières funérailles”. 
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Moapa 

K 

Oiseau qui, dans le mythe, est considéré comme le premier devin. 

mobocha 

K 

Au sens large, désigne toute personne qui exécute un rituel (dhàrni N). 
Au sens plus restreint, désigne les devins. 

modam 

K 

Morceaux de viande de gibier séchés offerts aux ancêtres et aux 
esprits de la forêt (corsa N). 

mop 

K 

Désigne toute personne “élue” par un esprit et apte à réaliser la 
divination. Il désigne avant tout les selemop et les demop , dans une 
moindre mesure, les nàgimop , voire, tous les spécialistes rituels. 

mosum 

K 

Partie de la maison située dans la partie “haut-avant”, près du foyer, et 
qui est réservée au maître de maison et aux anciens ; traduit par “place 
haute”. 

muddum 

K 

Désigne les récits mythique, la généalogie, les rituels et, plus 
généralement, la tradition. 

Murkuta 

N 

Esprit errant du dehors, qui n’a pas de tête. 

Muruos 

K 

Esprit masculin du dehors, qualifié de mang, dont le voyage rituel va à 
Minapongkho-Halkhumbu. 

Nachering 


Terme désignant un groupe rai. Dans la vallée de l’Hongu, sont 


regroupés sous ce terme, au sens restreint, les Sotang Rai, et au sens 
large, les Sotang, les Phelmong et les Namlung Rai. Ce terme désigne 
aussi des populations rai vivant au nord de la Rawa khola. 


Nâg N Esprit ophidien présent chez toutes les populations du Népal. 

Nâgi K Un des esprits les plus importants chez les Kulung, 11 s'agit d'une 

fratrie de huit ou neuf frères (mais que l'on désigne comme un seul et 
même esprit), conçus sous forme d'ophidien, présents depuis l'origine 
du monde, que l'on localise dans les rivières et à Yowna. Le Nâgi est 

associé aux Rai depuis le mariage de sa fille (ou nièce) avec un ancêtre 

de ces derniers, et reçoit un culte dans chaque maison. Cet esprit, 
ambivalent, dispense autant la fertilité, la force vitale et une légitimité à 
l'appropriation des terres forestières, que de nombreuses maladies. 

nàgimop K Officiant qui réalise les rituels adressés au Nâgi. 

natabom K Voyage rituel, qui consiste en une énumération de noms de lieux en 

vue d’aller chercher, ou de ramener, quelque chose en des lieux précis. 

Newar Population de langue tibéto-birmane habitant la vallée de Katmandou. 

Ninam K Ce personnage mythologique est considéré comme la mère de 

Riddum l’humanité : fécondée par Paru, elle donna naissance à toutes les 

espèces. Son nom signifie littéralement :“généalogie céleste”. 

Ninamma K Le ciel comme principe divinisé. 

nokcho K Terme qui désigne les officiants de certains rituels (principalement du 

tos , mais aussi du calim, des funérailles et parfois du Nâgi), dont le 
point commun semble être de faire intervenir les ancêtres. 

paliu K Désigne à la fois un âge et le statut d’une personne passée maître dans 

la connaissance de la tradition ; ce terme est traduit par “anciens” 
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(’purkhà N). 

Paruhang 

K 

Personnage central de la mythologie, géniteur de Ninam Riddum et 
père de l’humanité ; il est fréquemment associé à Shiva. 

pâthî 

N 

Mesure de 4, 546 litres. 

Phelmong 


Village de la vallée de l’Hongu, dont les habitants, culturellement 
proches des Kulung, s’appellent les Phelmong. Ils se disent parents 
des habitants de Chocholung, parfois de Namlung et sont parfois 
inclus dans l’ensemble Nachering, avec les Sotang. 

Pitr 

? 

N 

Ce terme, qui signifie littéralement : “Ancêtre”, désigne les esprits 
ancestraux, c’est-à-dire ceux qui se transmettent par les ancêtres, soit 
Wayome, Dolemkhu, Purbe et Nàgi. 

poma 

K 

Littéralement “lever, naître”. C’est par ce terme que l’on désigne le fait 
qu’un esprit n’est pas issu d’un mort, mais est “auto-généré”. On 
retrouve ce terme dans saipong : augmenter la force vitale, et 
Minapongkho : le lieu de naissance des humains. En népali, il est 
traduit par utpatti, çrifti. 

Pomlas 

K 

Terme qui désigne les ancêtres lorsqu’ils donnent des maladies. 
Pomlalung : grotte dans laquelle le psychopompe dépose, par un 
voyage rituel, les esprits issus de morts. 

prasâd 

N 

Ce terme désigne les repas qui suivent les rituels et lors desquels les 
participants consomment les “restes” des aliments ayant servi 
d’offrandes et qui sont considérés comme “chargés” par les bienfaits 
procurés par les esprits. Le mot est traduit par “alimentation de 
communion”. 

pujâ 

N 

Ce mot désigne, chez les Kulung, les rituels, généralement sanglants, 
réalisés en népali. 

Purbe 

K 

Esprit de la maison, aussi appelé mobo et composé du couple Sitakau 
et Thamsobom. 

ragdam 

K 

Désigne à la fois un quartier et un clan localisé, qui intervient 
rituellement lors des mariages, des funérailles et lors de certains rituels 
rendus aux esprits de village. 

Rai 


Nom dérivé de râjâ, roi, par lequel on désigne un ensemble de 
populations de langue tibéto-birmane. L’ensemble rai se compose en 
fait de nombreux groupes, parlant des langues différentes. Les noms 
de ces groupes fréquemment cités sont : Athpahatia, Bahing, Bantawa, 
Chamling, Dumi, Khaling, Koyu, Kulung, Lohorung, Mewahang, 
Nachering, Thulung, Sam, Sangpang, Yakkha. 

raikar 

N 

Type de tenure foncière qui stipule que la terre appartient au roi qui la 
délègue à des individus moyennant une taxe par surface. 

Râko bhüt 

N 

Littéralement “Esprit torche”, esprit errant du dehors qui porte des 
flammes sur les épaules. 

repcham 

K 

Action de mettre de la bière et du riz (ou de l’artémise) sur la nuque 
d’un animal en dédicace aux esprits. L’animal doit ensuite s’ébrouer, 
signe qu’il est accepté par l’esprit. Le terme est traduit par “dédicace”. 
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riddum 

Rodu 

Rongkemme 

sago-tikhi 


saha 


s ai 


saipong 

sakhàm 


sakti-bal 

s anime 
wakangme 


saniwa 


Sansâri 


sappom 

sarbu 


K Terme kulung pour désigner le muddum, la tradition. Au sens propre, 
il désigne les généalogies que l’on récite lors de certains rituels. 

K Ancêtre à partir duquel on dit que les différents groupes kirant se sont 
différentiés. 

K Esprit forestier lié aux falaises. 

K Désigne l’intérieur du ventre des femmes et le pouvoir procréateur, 
mais il peut aussi prendre le sens de saniwa , désignant alors l’esprit 
humain en tant que faculté d’intellection, et un pouvoir de 
détermination des destinées humaines, le “sort” ou le “destin” ( bage 

N). 

N Le terme est traduit par “chance”, mais il signifie précisément “aide”, 
“abondance”, “profusion” ; il est parfois employé pour traduire le mot 
kulungyï, la prospérité, ce qui est demandé lors des rituels. Le terme 
de chance peut aussi traduire le mot lachin (de laksan ; signe, présage). 

K Force vitale. Le terme sai, comme celui népali de sir, renvoie à la tête, 
et plus exactement au sommet du crâne. La sai désigne aussi ce qui, en 
chaque être, croît, s’épanouit, et les Kulung traduisent d’ailleurs 
souvent le mot sai par vie (ayu N). Présent en tout individu, elle 
augmente et diminue selon un jeu complexe qui fait intervenir la 
vitalité et l’honneur des humains. Elle est traduite par force vitale. 

K Action rituelle qui vise à augmenter la force vitale ( siruthàune N). 

N Ce terme désigne, chez les Kulung, une liste de clans (nommés par 
leur nom rituel, dapsning) qui comprend la lignée du père, celle de la 
mère du père et celle du frère de la femme de l’officiant, qui justifie 
l’accès d’un officiant à sa fonction et qui doit être récitée lors de 
certains rituels ; elle légitime l’officiant auprès des esprits et des 
hommes. Le terme est traduit par “généalogie élective”. 

N Force, particulièrement celle des devins. 

K Sorcières ( boksï N). Désigne avant tout un pouvoir de nuisance 
potentiellement en toute personne, qui est activé, le plus souvent 
involontairement, et principalement chez les femmes, par la jalousie, 
l’envie, le désir. 

K Entendement. La saniwa est une faculté qui permet, au sens large, la 
conscience, c’est-à-dire la perception, la mémorisation, la 
compréhension, le raisonnement et la volition. Elle permet la 
reconnaissance des choses, de soi-même, et des autres, et ce qui 
permet de s'assumer par le contrôle de soi, la prévoyance, la 
conformité et le respect. 

N Littéralement “le monde”, esprit et/ou rituel lié à l’éloignement des 
maladies et épidémies des villages. 

K Action rituelle qui consiste à rejeter les mauvaises choses, 
généralement à Sobolu ou à Minapongkho-Halkhumbu. 

K Action rituelle d’élection de certains officiant, par une sorte de tirage 
au sort. 
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sârnu 

N 

Ce verbe, qui signifie littéralement “éloigner” est aussi utilisé pour 
désigner les rituels qui ont pour finalité d’éloigner les esprits errants en 
népali. 

satipus 


Autre nom du lachocha, officiant psychopompe qui réalise les 
funérailles. 

sekeu 

K 

Ancien, relatif aux ancêtres, sekeubum dimabum, sekeubup dipabup : 
manière de désigner les esprits électeurs. 

selemop 

K 

Devin ; personne qui, “élue” par un esprit électeur, a le pouvoir de 
communiquer avec des esprits et de réaliser des divinations. 

Selerim 

K 

Esprit électeur des devins kulung, forme de Dolemkhu. 

Sherpa 


Population bouddhiste de culture tibétaine. 

Sikârî 

N 

Esprit forestier, lié aux arbres. 

silum kaim 

K 

Second rituel funéraire. 

singkhoni- 

ruroni 

K 

Terme fréquemment utilisé pour désigner les commanditaires et 
bénéficiaires des rituels. 

Sitakau 

K 

Esprit de la maison, qui forme, avec Thamsombom, l’esprit Purbe, ou 
Mob o. 

Sobolu 

K 

L’Embouchure. Lieu situé au croisement des rivières Hongu et Dhud, 
où l’on dépose, via des voyages rituels, les infortunes lors de certains 
rituels, et les “ossements ancestraux” ( mina-tupn ) lors des funérailles. 

sogo 

K 

Le dehors, la forêt. 

somori 

K 

La maladie en tant qu’état, le fait d’être malade ( bimar N) . 

songer 

K 

Planète. Songeruwo désigne la planète Vénus, avec qui Ninam 
Riddum devait s’unir. 

Sotang 


Nom du principal village rai du sud de la vallée de l’Hongu. Ses 
habitants, comme tous ceux de cette partie de la vallée, se nomment 
les Sotang ; ils sont parfois regroupés, avec les Phelmong et les 
Namlung dans l’ensemble Nachering. 

Srigti 

N 

Création, auto-génération. 

sthâpanâ 

N 

Désigne les pierres qui servent de représentation à certains esprits. 

sultabop 

K 

Forme de divination par découpage du rhizome suplo. 

sum 

K 

Autel temporaire des rituels en kulung. 

sumnimang 

K 

Les esprits-maladies des origines. 

sumring 

K 

Parler ancien, lexique utilisé pour réaliser la plupart des rituels en 
kulung. 

Sunuwar 


Un groupe de langue kirant non inclus dans l’ensemble Rai. 

suplo 

K 

Curcuma sauvage, rhizome qui permet de réaliser une forme de 
divination. 

sur-lor 

K 

Désigne les cérémonies de mariage (sagunjanti N). 
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tâlukdâr 

N 

Ancienne fonction de chef, délégué du pouvoir royal. 

T amang 


Population bouddhiste répandue dans le Népal central et de l’Est. 

Tamsi 

K 

Frère de Chemsi, ancêtre fondateur des Kulung. 

tel 

K 

Village. 

thampu 

K 

La forêt profonde. Thamputhom signifie maître de la forêt profonde 
et désigne l’esprit Laladum. 

Thamsobom 

K 

Esprit de la maison, femme de Sitakau. 

than 

N 

Autel temporaire des rituels en népali. Littéralement “le lieu, 
l’endroit”. 

thar 

N 

Clan ; ensemble de personnes apparentées formant une unité 
exogame. 

thul 

K 

Gros tambour sans manche réservé aux devins demop. 

tihâr 

N 

Rituel pan-népalais en l’honneur de Lakhsmi. 

tîkâ 

> 

N 

Marque frontale de vermillon ou de riz. 

tobuphaim 

K 

Littéralement “corps-échanger”, cette expression est utilisée lors de 


sacrifice d’animaux, informant les esprits destinataires qu’ils s’agit 
d’une opération de substitution d’une vie animale pour que le 
destinataire du rituel retrouve la santé. 


tobu-riri 

K 

Le corps humain, unité de vie. 

Tome bâyu 

K 

Esprits de femmes mortes en couche. 

tongba 


Récipient en bambou dans lequel on boit de la bière de maïs et de 
millet à l’aide d’un chalumeau ; traduit par “chope”. 

tos 

K 

Rituels agricoles et territoriaux qui rassemblent la communauté des 
propriétaires légitimes de la terre de chaque village. Toskhom- 
murukhom : nom des autels sur lesquels ces rituels ont lieux. 

tos nokcho 

K 

Officiant des rituels territoriaux tos. 

Tumno 

K 

Aussi appelé Mini, il s’agit, dans la mythologie, du nom que porte le 
premier homme, le dernier-né de Ninam Riddum. 

uepo 

K 

Branche de châtaigner ( katuj , N) au pouvoir bénéfique ; utilisé dans de 
nombreux rituels. 

utpanna 

K 

Emergé, produit, crée. Désigne les esprits qui ne résultent pas d’une 
naissance, mais qui sont auto-générés. 

Vâhâra Kgctra 


Temple hindou situé au confluent des rivières Arun, Tamur et Sun. Le 
lieu est parfois confus avec Minapongkho-Halkhumbu. Il est aussi dit 
que c’est en ce lieu que se séparèrent les trois frères Kirant, fils de 
Rodu. 

wabom 

K 

Calebasse, nécessaire à de nombreux rituels. 

Wayome 

K 

Esprit de la maison, de sexe féminin, dont le rituel se fait 


généralement en même temps que celui de Dolemkliu. 
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Wehilim 

K 

Fille ou nièce du Nagi, son union avec l'ancêtre Khokcilip, que 
raconte les mythes, permet la fondation de la culture. 

Yakkha 


Groupe kirant intermédiaire entre les Rai et les Limbu. 

yao tos 

K 

Second rituel tos, qui à lieu entre jabung et capbey tos. 

Yongkholu 

K 

Force émanant du territoire, lié aux rituel tos. 

Yowna 

K 

La Source ; source et lac originel, d’où est né le monde ; source de 
toutes les rivières, associée au Kailas et au Nàgi. 

yum 

K 

Le flair du devin, qui lui permet de découvrir les maladies (aussi 
nommé narayum, le flair du tigre). 
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